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BIBLE, MYTHE ET 
VÉRITÉ 


sous la responsabilité 
d’Emmanuelle Mouyon 


Liminaire 


Quiéstice qu’un mythe ? Quels rapports la Bible entretient-elle 
ayée la notiotiide mythe ? En quoi les mythes, et les textes bibliques 
säils en sont, Mwisent-ils quelque chose de l’ordre de la vérité ? Le 
légteur d’auj@urd’hui, exégète ou non, peut-il y puiser de quoi pen- 
ser Somexistence et le monde, pour s’y engager ? Voilà les questions 
qui nous oftmotivés dans la constitution de ce Cahier biblique. 

Aucun article n’est une approche systématique des notions de 
mythe et de vérité, trop amples, et chaque auteur à travaillé de fa- 
çon personnelle. Ce Cahier décline des compréhensions différentes 
des termes et des contenus qu’ils recouvrent, ce qui permet d’ap- 
précier la variété d’interprétations possibles des textes. 

Dans le premier article « Comment lire les mythes ? » Colette 
Briffard pose le cadre du mythe comme production littéraire. Elle 
introduit une réflexion sur ce qu’est un mythe, dans la Bible et les 
textes de l'Antiquité, son statut, son rôle, pour ensuite mettre ces 
repères à l’épreuve d’une lecture : Genèse 4 comme récit qui in- 
vente une origine à la violence. 

Dans le deuxième article, après avoir rappelé l’histoire de la re- 
cherche concernant les mythes dans la Bible, Françoise Smyth sou- 
ligne différentes lectures possibles c’est-à-dire différents moyens de 
‘ chercher des vérités dans le texte. Puis, en un parcours historique, 
elle réfère les textes bibliques, mythiques, aux circonstances de leur 
élaboration en période d’oppression. à 


LIMINAIRE 


Les articles suivants reflètent la lecture engagée des auteurs à qui 
il a été demandé comment les textes, choisis par leurs soins, tra- 
vaillent l'articulation entre mythe et vérité. 

André Wénin, suivant une lecture anthropologique, développe 
un parcours qui visite tout le livre de la Genèse autour du thème de 
la fraternité. De Caïn à Joseph, en passant par Jacob, on découvre 
la difficile constitution des liens fraternels toujours à créer, jamais 
donnés au départ. 

Jean Alexandre, qui a privilégié des textes burlesques, lit deux 
récits de purification dans le deuxième livre des Rois. Il nous guide 
à travers ces récits qui concernent la vie quotidienne mais sont chargés 
de résonances mythiques, afin d’y lire une vérité sur Dieu, son peuple 
et leur relation. 

Corinne Lanoiïr propose de considérer Juges 19 à 21 comme 
reprise littéraire de catastrophes antérieures, susceptible de soutenir 
espérance d'Israël dans la tourmente qu’il traverse : des drames 
déjà ont été surmontés ! La catastrophe est ainsi une figure mythique 
« qui permet de constituer une identité de rescapés pour ceux qui 
s’y réfèrent ». 

Empruntant les méthodes de lecture aux travaux d’anthropolo- 
gie structurale et prenant le temps d'illustrer ses propos par deux 
lectures de mythes grecs, Corina Combet-Galland analyse les récits 
de guérison de Marc 5,1-20 et de la rencontre de la femme au 
parfum avec Jésus en Marc 14,3-9 comme récits d’origine de l’Évan- 
gile. 

Pricille Djomhoué, qui a soutenu récemment sa thèse de doctorat 
à Yaoundé sur le texte qu’elle commente, lit le récit de la rencontre de 
Pierre et Corneille dans les Actes des Apôtres à travers la thémati- 
que de l'étranger. Ces deux personnages sont-ils vraiment aussi étran- 
gers l’un à l’autre que ce qu’on à coutume de penser ? Ce texte 
questionne tout lecteur sur sa relation à autrui, différent, c’est en cela 
qu’il peut être considéré comme un mythe. 


4 
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Enfin Jean-Pierre Molina a recours à l’humour pour réfléchir 
autour de l’événement qui est à l’origine du mythe en faisant allusion 
entre autres à la résurrection en Jean 20. 


Pour conclure, c’est à chaque lecteur maintenant d’articuler les 
termes de Bible, mythe et vérité entre eux, avec certains autres que 
les auteurs de ce Cahier ont proposés. 


Emmanuelle Mouyon 
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Comment lire les 
mythes ? 


approche proposée ici s’appuie sur une fréquentation des tex- 


l'Antiquité et l’essai de rendre compte de la façon dont on 


peut les lire, selon quels repères et avec quels moyens. Pour entrer 

dafis cette réflexion sur la lecture des mythes’, pourrait-on s’accor- 
F SU a 4 Cd + el 2 

der, lement et de façon opératoire, sur l’idée qu’un mythe — et 


plus singulièrement un récit mythique, au risque même de la redon- 
dance — est pour une société donnée une tentative d’expliquer le 
monde, de dire comment les hommes le voient, le pensent, se pen- 
sent tout en se donnant une origine et une identité, bref le moyen 
de se représenter ses origines dans un passé indéfini, immémorial 
tout en visant à comprendre son propre présent ? On conviendra 
que si enjeu est d'importance, il n’est pas nouveau. Voici, en effet, 
ce que dit Plutarque des mythes : « Sans croire aux mythes, je ne nie 
pas pour autant leur intérêt. Ils sont révélateurs et leurs révélations 
sont innombrables. Ils touchent même quelquefois à la vérité : par 
exemple quand ils affirment que les Enfers accordent parfois aux 


1. Nous laisserons de côté les définitions du mythe que donnent l’anthropologie, la 
philosophie ou l’histoire comparée des religions, chacune de son point de vue, ainsi 
que les discussions qu’elles entretiennent. 

2. Le choix fait ici repose donc sur une conception des textes comme résultat d’un 
projet littéraire et social à la fois. 


COMMENT LIRE LES MYTHES ? 


amoureux un retour vers la lumière. Comment se fait ce retour, 
c'est ce que les mythes ne nous dévoilent pas. C’est un peu comme 
s’ils avaient perdu la trace, oublié le chemin que Platon, le premier, 
a entrevu grâce à la philosophie ; on trouve bien quelques indices 
vagues dans la mythologie égyptienne mais, pour les déchiffrer, il 
faudrait un esprit pénétrant, accoutumé à induire de grandes choses 
à partir de vestiges infimes. » (Dialogue sur l'amour”). Un peu plus 
loin, dans le même traité, il ajoute : « Parmi les connaissances que 
l'intelligence acquiert sans l’aide des sens, les unes nous viennent des 
mythes, certaines des lois divines ou humaines, d’autres encore de la 
raison®. » Une réflexion sur laquelle nous pouvons faire fond et qui 
nous intéresse au plus haut point dans la distribution proposée entre 
mythe, loi et raison. Le cadre de cet article voudra ensuite que l’on 
se contente d’aborder les mythes en limitant leur approche à celle 
de la lecture des récits mythiques. Tentons de mesurer quels sont les 
attendus de la lecture de ces récits anciens et de proposer une mise 


en œuvre de ces repères. 


UN MYTHE EST UN MYTHE 


Qu'il soit dans la Bible, dans la Théogonie ou les Travaux ef les jours 
d’Hésiode, un mythe est un mythe. Il n’y a pas de mythes « vrais » ni 
de mythes « faux », de mythes valables et d’autres qui le seraient 
moins. Appliquons la même attention à comprendre l'hymne ho- 
mérique à Déméter et les chapitres 2 à 4 du livre de la Genèse ! II 
serait peu raisonnable de considérer certains mythes comme moins 
«mythiques » que d’autres ! Or, la réception des mythes à connu et 
connaît encore des fortunes diverses. Les représentations que nous 


3. Erotikos, Plutarque, Arléa, 1995 (traduction de Christine Zielinski). 
4. Littéralement : [...] les unes par le mythe (wwfhos), d’autres par la loi (wo/05), d’autres par 
le discours logique (/0g03)... Ni pluriel, ni qualification des lois en divines ou humaines 


dans le texte original. 
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en avons et les jugements de valeur que nous portons sur eux sont 
très variables. On est passé du mépris pour des histoires de dieux 
invraisemblables, donc fausses, tout juste bonnes à amuser le lec- 
teur, à la prise en compte de la question fondatrice d’une tout autre 
lecture : que voulait-on dire en racontant ces histoires ? À quoi sert 
un mythe ? Quel parcours de découverte offre-t-il à son lecteur ? 
Quel enseignement délivre-t-il ? Prenons garde encore ! Ainsi, pour 
lire aujourd’hui le mythe du Déluge, je ne suis pas condamnée à le 
refuser comme invraisemblable ni à chercher à le justifier par une 
explication prétendument rationnelle. En revanche, je suis invitée à 
comprendre ce que veut dire ce mythe dans le contexte de l'Épopée 
de Gilgamesh, dans le contexte de la Genèse, contextes marqués l’un 
et l’autre par un projet, à la fois littéraire et social, différent. 


PRENDRE LA MESURE DU RÔLE DU 
RÉCIT DANS L’ANTIQUITÉ 


Tous les sujets, que nous qualifierons d’« élevés » pour faire bref, 
sont aujourd’hui abordés et traités sous forme d’explications, de 
commentaires, d’analyses impliquant le lecteur dans une démarche 
de révision de son savoir antérieur et d’élaboration d’un nouveau 
savoir. Aujourd’hui, la forme discursive logique (/gos) supplante très 
majoritairement la forme discursive narrative (wfhos)*. On imagine 
mal, en effet, que, pour expliquer l’origine de la vie, un chercheur 
raconte une histoire et invite ses auditeurs à entrer dans un univers 
fictionnel. La forme moderne appropriée à la transmission de la 
connaissance est le discours explicatif et non le récit. Il n’en fut pas 
toujours de même et il appartient à la déontologie du lecteur de ne 
pas se méprendre sur la fonction des récits, notamment dans l’An- 


5. Voir les travaux du linguiste Harald Weinrich, fort éclairants sur ces questions, 
notamment Le temps. Le récit et le commentaire, Seuil, Paris, 1973. 
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tiquité. Ils permettaient aussi, en tant que wwfhoi et à côté des logoi, de 
parler de sujets importants, élevés (que l’on pense au mythe d’ŒÆdipe, 
à celui de Narcisse...) et visaient à transmettre une sagesse, devrions- 
nous dire, plutôt qu’une connaissance‘, la première tirant davantage 
vers l’éthique, la seconde vers la science. 


LE PIÈGE DE L’ILLUSION 
RÉFÉRENTIELLE 


Le récit, champion de l'illusion référentielle, tente de faire croire 
à ce qu'il raconte et comporte ainsi le risque d’être pris pour argent 
comptant. Or, un récit repose non sur une « histoire vraie » mais sur 
une mise en scène, une dramatisation d’une question ou d’une quête 
de sens, une configuration inventée, élaborée en quelque sorte pour 
faire penser et pour enseigner — non une connaissance mais une 
sagesse, disions-nous. Le terme zrventée a le mérite de conjuguer le 
sème de découverte et le sème de fiction. Les éléments d’une fiction ne 
sont pas le réel mais ils disent quelque chose du réel vécu, pensé par 
la société dans laquelle ils naissent. 

Ajoutons qu’il appartient au lecteur de tracer les limites entre une 
distance et une proximité de soi au récit. La distance tient à la diffé- 
rence d’univers socioculturels entre le récit et le lecteur : ces textes 
sont anciens — il est nécessaire de les reconnaître comme tels — et 
nous n’en sommes pas les premiers destinataires. Si nous ne gar- 
dons pas cette saine distance, nous risquons de commémorer ces 
textes au lieu de les lire’. Quant à la proximité, elle relève du fait que 
la plupart des questions fondamentales sont toujours partagées par 
lhumaine condition : la vie, la mort, la rivalité entre frères, l’homme 


6. Si tant est que l’on puisse toujours tracer une ligne de partage entre les deux. 
7. J'entends par commémoration, par exemple, le type liturgique de réception d’un 
texte : pensons au récit de création ou à celui de la pâque. 
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et la femme, Dieu, les rapports humains familiaux ou collectifs... Il 
ne s’agit pas de céder à des archétypes faciles et parfois fascinants 
pat leur puissance d’évocation mais de reconnaître que l’on est tou- 


jours concerné par ces questions. 


UN AUTRE PIÈGE : 
LES « PRÉLECTURES » 


Avant même de lire ces mythes, on en connaît une « version », 
celle qui court dans les têtes parce que la société en est pétrie. Ces 
« prélectures » sont redoutables. Véritables écrans, elles ont des ef- 
fets paralysants : elles empêchent, la plupart du temps, le lecteur de 
faire son travail. Il n’a plus besoin de lire, peut-être n’a-t-1l même 
plus envie de lire... il connaît déjà « l’histoire », il en est saturé. S'il 
veut, pourtant, entrer à nouveau dans le texte, il va devoir se livrer à 
une véritable enquête, se demander à quelle question des hommes 
du temps de la rédaction de ce texte répond ce mythe, chercher ce 
dont ce texte parle vraiment, au travers d’une fiction, quelle est sa 
visée didactique. Il pourra ainsi construire un dialogue avec ce texte 
en en respectant non seulement les données internes mais aussi le 
contexte textuel et intertextuel, littéraire et social. Un véritable parti 
pris de compréhension et de respect qui essaie d’être attentif à la 
façon dont est écrit le texte plus qu’à l’interprétation qu’on peut en 
faire. En bref, le lecteur devra identifier, le plus précisément possi- 
ble, le genre d’écrit auquel il a affaire, sa première situation de com- 
munication, traiter les indices fournis par le texte en utilisant les 
outils offerts par la grammaire de textes, la sémantique textuelle et 
ce que l’on pourrait nommer une « encyclopédie » biblique et pro- 
che orientale. 


8. Voir la perspective de François Rastier, que l’on peut trouver énoncée dans Ar#s et 
sciences du texte, PUE, Paris, 2001. 
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À L'ÉPREUVE DE LA LECTURE 


Mon propos est maintenant de mettre en œuvre ces repères 
dans un exemple. Ainsi, à la lecture des premiers versets du chapitre 
4 de la Genèse, surgissent immédiatement des réactions : « Pour- 
quoi Yahvé ne se tourne-t-il pas vers l’offrande de Caïn ? Il doit 
bien y avoir une raison ! » Et l’on hésite entre « c’est la faute de 
Dieu » et « c’est la faute de Caïn ». Et Abel, alors ? Si innocent que 
cela ? Dans ce texte peuvent se projeter tous les contentieux du 
monde. Mais que dit le texte ? Comment l’aborder, avec quelles 
précautions ? La première est sans doute de ne pas se laisser pren- 
dre au jeu de l'illusion référentielle, de prendre ses distances par 
rapport à une représentation de la première famille de l’humanité 
aux prises avec la première violence fratricide au commencement 
du monde. Le lecteur est face à l'invention d’une origine à la vio- 
lence, une mise en scène, configurée selon les modalités et avec les 
personnages que l’on sait pour rendre compte de ce qui est ressenti 
comme insupportable par ceux qui écrivent ce texte et leurs con- 
temporains, comme sans doute par les hommes qui les ont précé- 
dés et ceux qui les suivent. Cette invention est la réponse proposée 
à la redoutable question de la violence : comment est-ce possible ? 
Ceux qui écrivent ce texte connaissent les dures rivalités entre agri- 
culteurs et éleveurs, le conflit qui oppose les tenants de l’offrande 
animale au dieu aux tenants de l’offrande végétale, ils ont même 
peut-être écrit, à moins que ce ne soient leurs maîtres, le meurtre de 
ses frères par Abimélek (Jg 9), la liquidation par Salomon de son 
frère Adonias, suivie de celle de Joab et de la relégation du prêtre 
Abiathar (1 R 2) ou encore la tentative de Saül de tuer David (1 S 
.18-20 et 23)... Ils ont sans doute éprouvé la fureur de la jalousie 
domestique. Leur invention a consisté à donner une origine, une 
cause, une explication à l’insoutenable et non moins réel, dans un 
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scénario qui ménage les non-dits (parce qu’impossibles à dire) et 
ouvre un questionnement pour son lecteur. C’est l’observation du 
texte qui peut nous guider maintenant. Le texte ne dit pas le motif 
du refus de l’offrande de Caïn par Yahvé, le texte ne dit pas ce que 
dit Caïn à Abel son frère. Dont acte. Abel ne semble être que le 
frère de Caïn. Le personnage principal est bien Caïn pris dans une 
relation de face-à-face avec Yahvé(avec une tierce présence, la face 
du sol). Le sens des noms des personnages, le statut d’howe (versus 
enfani) conféré à Caïn par Eve (4,1), le rôle de prime actant donné à 
Êve (25 la formule plus banale de Gn 4,25), l'opposition entre la 
condition d’Abel’ « pasteur de petit bétail » (voir Moïse Ex 3,1) et 
celle de Caïn « serviteur du sol!° » sont autant de signaux bien con- 
nus, auxquels on pourrait ajouter d’autres choses encore, comme la 
qualité des offrandes. L'écriture de ce texte, avec ces éléments qui 
ne sont en rien les constituants d’une chronique, met en route le 
travail de réflexion du lecteur qui découvre que, si le silence est total 
sur les raisons de Yahvé, une part importante est accordée à ce que 
l’on pourrait appeler la mise à l’épreuve de Caïn, dans ses place et 
rôle. Après la réaction du personnage (« Caïn fut très irrité et sa face 
tomba »), se développe en effet une suite d’interrogations sous con- 
ditions : 

« Yahvé dit à Caïn: “Pourquoi t’'irrites-tu? Et pourquoi ton vi- 
sage est-il abattu? Si tu agis bien, ne le relèveras-tu pas ? Si tu n’agis 
pas bien, le péché, tapi à ta porte, te désire. Mais toi, domine-le.” » 
(4,5-7). 

Ne serait-ce pas là, étant donné la place qui est faite à cette inter- 
rogation, l’essentiel du déplacement que l’auteur de ce texte veut 


9. Premier nommé, bien que cadet, dans le verset 2. 

10. Comme conséquence de Gn 3,17 : «Il dit à Adam : “Parce que tu as écouté la voix 
de ta femme et que tu as mangé de l'arbre dont je t'avais formellement prescrit de ne 
pas manger, le sol sera maudit à cause de toi. C’est dans la peine que tu t'en nourriras 
tous les jours de ta vie.” » 
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provoquer face à la jalousie meurtrière, face à l'épreuve à laquelle 
est soumis tout être humain quand il constate qu’un autre a ce qu’il 
n’a pas (ici la faveur de Dieu) et qu’il voudrait avoir. Ce texte sem- 
ble vouloir rendre ainsi compte du fratricide dont il est témoin dans 
sa propre société tout en proposant une interrogation éthique à son 
lecteur, dont il reconnaît qu’elle n’a pas de pouvoir absolu (le meur- 
tre relaté le prouve) mais représente une issue possible. S'il y avait 
une heureuse issue à la mise à l’épreuve de Caïn, le texte ne pourrait 
plus servir d’explication à la fureur fratricide constatée. 


Cette rapide investigation dans un mythe trop connu permet de 
percevoir que le lecteur peut, au prix d’une enquête attentive, mettre 
au jour ce dont parlent les auteurs de tels textes, ce qu’ils veulent 
dire, ce vers quoi ils veulent conduire leurs lecteurs. Et l’on pourrait 
conclure en revenant à Plutarque. N’est-il pas vrai que le mythe 
concourt lui aussi à l'intelligence du monde, à côté du discours logi- 
que et de la loi ? Ne constate-t-on pas aussi que le mythe, à côté de 
la loi, a une efficacité didactique réelle : ainsi est-on en droit de se 
demander si c’est l’interdit du Deutéronome (18, 9-12) de sacrifier 
son enfant ou le récit de la ligature d’Isaac (Gn 22) qui a été le plus 
performant ? Les œuvres picturales prouvent en tout cas que le 
récit a hanté les imaginaires et questionné les cœurs... Le mythe ap- 
porte bel et bien sa contribution à la quête de vérité de tout un 
chacun sur l’humaine condition dans toutes ses dimensions. 


Colette Briffard 
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Bible, Mythe et Vérité 


BE mythe dans la Bible, la Bible comme mythe ; la Bible inter- 
prétée — c’est-à-dire lue — comme suscitant du mythe. Mais il y a 
aussi la mythologie, une rationalisation des mythes ; et là-dessus, 


hythiser ou non, déstructurer le mythe ou non. Donc, de quoi 
paSRlbatauger avec le sentiment croissant que nous parlons peut- 
être du mythe sans nous être expliqués avec lui et qu’en tout cas 
« vérité » ne s'oppose sans doute pas à « mythe ». Nous allons tout 
de même prendre le triangle tel qu’il nous est proposé parce qu’après 
tout, là où l’on parle de Bible, il s’agit en effet de mythe et aussi de 
vérité. 


Plus personne d’entre nous ne pense qu’un mythe est simple- 
ment une histoire qui ne tient pas debout pas rapport à ce que serait 
la réalité ou une « histoire vraie ». L’ethnologie, l'étude des structures 
de la pensée et du discours, la réflexion sur la fin supposée des 
grands mythes idéologiques modernes en forme d’histoire du salut 
(nationalismes, fascismes, communismes, libéralismes) et celui du 
progrès constant de l’humanité nous ont à la fois rendus un peu 
plus lucides sur les mythes et aussi plus conscients de leur existence 
et de leur fonction là où les sociétés humaines trouvent à intégrer 
leur destin commun. Les différences opèrent là où l'interprétation, 
critique naturellement, s’élabore et se dit. 
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MYTHES OÙ MYTHE ? 


Dans le domaine biblique, il y a un bon siècle qu’un certain nom- 
bre de « mythes » — nous n’avons encore rien défini — ont été non 
seulement repérés, mais pris en compte dans la lecture de l’Ancien 
et du Nouveau Testaments. Ce sont surtout ceux qui sont docu- 
mentés dans les grandes cultures voisines d’Israël, par exemple 
mésopotamienne ou égyptienne, et reconnus fondateurs de la civi- 
lisation du Proche Orient. Les découvertes faites à Ougarit depuis 
1929 ont d’ailleurs fourni un corpus «mythologique » (en fait, rituel) 
cette fois très proche d’Israël dans le temps (c. 1200 avant l’ère 
chrétienne) et dans l’espace ou la langue (Punivers ouest-sémitique 
de Canaan). Nos interprètes ont depuis longtemps admis cette pa- 
renté, même s'ils ont d’abord tendu à marquer des différences qui 
témoigneraient de visées théologiques spécifiques : rien moins que 
le saut du polythéisme au monothéisme ou d’un ethnocentrisme à 
un universalisme. L’apologétique n’est pas loin. Ce mouvement reste 
comme spontané chez le lecteur chrétien. Dans la seconde moitié 
du XX: siècle cependant, il y eut aussi, surtout concernant le Nou- 
veau Testament, la vague des entreprises de démythisation. Le mot 
évoque alors le travail de Bultmann, mais c’est toute l’exégèse 
historico-critique qui, se servant de critères de crédibilité (un roi ne 
peut lever une troupe plus nombreuse que ce que l’archéologie 
montre de la population d’un pays ; le soleil s’arrête rarement dans 
sa course apparente, etc.) ou de témoignages externes (les archives 
d’un État voisin contredisent tel récit) ou internes (il faudrait un 
minimum de cohérence...) réinstaure de l’historicité dans la récep- 
tion d’une narration autrement peu fiable. Surtout, l’entreprise date 
récits et discours, au grand dam des romantiques de l’antiquité, et 
nous le sommes presque tous, beaucoup plus tardivement que se- 
lon la tradition ou les prétentions du texte même. Mais attention, 
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n’avons-nous pas tendance ici, le plus « scientifiquement » du monde, 
à confondre justement légende ou histoire à forme mythique avec 
de vrais mythes, ceux que l’ancien mythographe à figés en littératures 
mais connaît encore et transmet comme récits structurants, garan- 


tissant l’être d’une société dans son monde spatio-temporel ? 
APPRIVOISER LE MYTHE ? 


L’exégèse à certes à peu près remis en contexte l’ensemble des 
littératures bibliques. Elles deviennent ainsi témoins d’une épopée 
jusque-là mal connue, celle de l’histoire de la rédaction, et sont alors 
porteuses de messages affinés, sinon différents de ce qu’elles racon- 
tent au sens brut. Qu’une génération en exil, dépossédée de tout 
repère autochtone dise le prodige d’une libération hors de la servi- 
tude en Égypte comme une création, ne se lit pas au premier degré 
(ces gens ont traversé la mer à pied sec ; le croyez-vous ?). La traver- 
sée en question ne constitue d’ailleurs pas un mythe, mais une ex- 
pression du mythe de fondation exodique par opposition à celui de 
lautochtonie. Seule la comparaison avec d’autres mythes de fonda- 
tions permet de discerner, dans une configuration large (figures de 
la liberté, de l’obéissance, de l’alliance, du rite, du sanctuaire, etc.) les 
éléments de vérités que l’auteur du récit transmet ainsi. Ils ont été 
essentiels à la survie d’un peuple privé de terre, de roi, de temple et 
comme resserré sur son expérience propre de la transcendance, ou 
plus simplement de la vie et de la mort, de la traversée. Pourtant, 
beaucoup de lecteurs continuent d'interpréter de tels récits selon 
deux courants de rationalisation possible. 

Une tendance littéraliste, qui n’est pas le seul fait des milieux dits 
fondamentalistes, tire les textes vers divers types « d’explications » 
plus ou moins scientifiques ou historiques : l'Exode et le tsunami de 
Santorin, le buisson ardent et les nappes de bitume affleurant au 
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désert, Goliath et les aberrations de lhypophyse, etc. Les variantes 
de ce modèle sont à usage homilétique, médiatique (gros succès des 
mystères élucidés) ou, plus pervers, politique (justification de pro- 
grammes de conquête ou de colonisation). 

D’autres frayent une voie au sens du côté d’une réécriture 
historicisée du mythe : le vieil Abraham est moins vieux que vous ne 
croyez et il ne s’est jamais promené à Ur ; s’il a été le héros d’une 
tradition locale, sa figure est mise au service de l'unification du patri- 
moine revendiqué par la Judée post-exilique dans les milieux sacer- 
dotaux. Ce genre de mise au point est bien le résultat du travail des 
biblistes et n’est pas faux dans les faits ; mais hors de l’architecture 
des textes. C’est de l’archéologie (toujours à revoir d’ailleurs) sans 
vraie relation avec le mythe fondateur et structurant dont on l’a 
abstraite. Ce modèle est satisfaisant pour l’esprit et peut stimuler 
une saine curiosité ; le texte n’est plus lu. 

Il va de soi que démythisant ou non, les exégètes récusent les 
deux pièges, mais ne peuvent pas grand-chose contre ces utilisa- 
tions réductrices de leur travail. Dans les deux cas, la logique du 
récit envisagé n’est pourtant pas respectée et la structure du récit 
s’affaisse. Il est privé de parole. Le récit de l'Exode ne fait sens que 
comme miracle absolu. « Expliqué », il ne dit rien de sa déclaration 
sur la radicale altérité de Dieu donnant naissance à un peuple. Pré- 
texte à redessiner, souvent contre le témoignage des faits, les migra- 
tions des Sémites de l’ouest au Bronze récent, le patriarche 
«historicisé » peut intéresser les passionnés de l’origine mais ne sert 
plus l'élaboration théologique d'Israël en se définissant comme res- 
capé de Dieu. Tout est donc affaire d'interprétation, d’angle de vue ; 
c’est dans une concordance entre « l’effet » du texte et le regard ou 
l’ouïe du lecteur que se passe quelque chose qui est vrai ou non, 

c’est-à-dire opérant ou non ce dont le texte parle à celui dont il fait 
son destinataire. 
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Aux pièges un peu grossiers déjà évoqués s’articulent plusieurs 
niveaux de confusion possible. Il y a en effet un risque constant de 
confondre des catégories répondant à des formes littéraires (légen- 
des, sagas, contes, etc.) avec celle du mythe (mythèmes, mytho- 
graphies, mythologies) qui, lui, ne répond à aucune définition for- 
melle précise, orale ou écrite. L'approche du mythe lui-même de- 
meure bricolée à travers ses expressions mémorisées, rituelles, cho- 
régraphiques, plastiques. Or, si la légende d’un patriarche peut se 
prêter à une tentative d’historicisation (satisfaisante pour notre goût 
de l’objectivité), le mythe de la filiation divine suppose un tout autre 
traitement, de tout autres mises en demeure de l’esprit humain. 


LE LIVRE ET LE MYTHE 


Un récit biblique, quel qu’il soit, est l’objet de surdétermination 
mythique, du seul fait du statut du livre lui-même. Il y a un mythe — 
certains diraient subsumant — du Livre comme Parole de Dieu, une 
parole normative et prophétique à la fois. C’est pourquoi la prodi- 
gieuse aventure de la rédaction des textes qui composent la Bible 
renvoie plus souvent le lecteur « croyant » à une peur de son propre 
scepticisme qu’à la source de sa vie et de sa foi. On admet plus 
facilement que le récit du déluge soit commun aux littératures de 
l'Orient ancien, que l’on ne prend sérieusement en compte les cir- 
constances de la genèse des textes et de leur promotion au statut 
canonique. C’est pourtant à cela qu’une vraie lecture devrait remé- 
dier, à cette ignorance qui frise le déni canonique lorsqu’on pense 
protéger l’icône de la révélation en se privant de l’accès à une écri- 
ture de la résistance épique d’un peuple se découvrant « de Dieu », 
à mesure qu’il se constitue contre tout ce qui l’écrase. Contre le 
mythe théologique du pouvoir global impérial, dont Pharaon est 
une figure, pouvoirs assyrien, babylonien, perse, hellénistique, ro- 
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main, pouvoirs de tout ce qui écrase, un ensemble de livres a été en 
effet écrit pour opérer une libération, une respiration dont il reste 
une trace vive. Il s’agit en effet bien de mythe et chaque fois qu’il 
libère des hommes, ce mythe est vrai, dans le réel de l’histoire, my- 
the contre mythe. 


— Du IX* au VIF siècle, hégémonie assyrienne, au nom du Dieu 
Assur et du roi son vizir, écrase le Levant, dont Israël (le royaume 
du Nord) et son « peuple frère » (ce n’est pas toujours un titre 
enviable), Juda. Alors se fécondent mutuellement ce qui reste de 
traditions royales de Samarie, de contradictions prophétiques 
yahwistes (Bethel ?) et finalement, lorsque Ninive décline, de reven- 
dications judéennes (notamment sous le règne de Josias, 640-609). 
YHWH n’est plus seulement un dieu tribal ou tutélaire : il est souve- 
rain, Grand Dieu d’un petit panthéon, rival des Baals syriens autant 
que d’Assur lui-même ; il est seigneur d’une terre promise à un 
peuple libéré du joug étranger pour le servir exclusivement ; il a un 
seul temple et une loi qui lui lie son peuple par contrat de vassalité (à 
l’assyrienne). Josias succombe à son audace revendicatrice, mais 
l'œuvre de ses scribes demeure. Elle constitue le noyau du Penta- 
teuque où un peuple déchiffre son identité mythique : elle se lit au 
récit d’origine prodigieuse et à la mémoire incandescente d’une sub- 
version constitutive : l’alliance avec un Dieu, contre toute soumis- 
sion aux mythes théologiques dominants. Une source de résistance 
où s’abreuveront par exemple les pèlerins du May Flower autant que, 
plus tard, les esclaves qui relèvent la tête dans les Negro Spirituals. 
La figure (légendaire ? mythique ?) de Moïse domine cette construc- 
tion pan-yahwiste, anti-figure royale, patron des réformes centralisa- 
trices, héros des traversées (mer, désert), accoucheur d’un peuple. 
: (Son rapport à l’histoire reste énigmatique, ce qui est inopérant dans 
les textes). 
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- La fin du VIF siècle et Vhégémonie babylonienne, les révoltes 
suscitées par l'Égypte, trouvent leur conclusion au VI siècle avec la 
chute de Jérusalem, la destruction de son temple et de sa dynastie 
royale, les exils contraints ou non vers Babylone ou l'Égypte. Les 
élites, hors de Juda, notamment en Babylonie, repensent, organi- 
sent, radicalisent les traditions héritées mais maintenant affrontées à 
une crise qui en affecte tous les aspects, du culte sacrificiel à la repré- 
sentation des origines comme victoire du dieu local sur les puissan- 
ces du chaos. C’est avec l’avènement de Cyrus (539) et l’établisse- 
ment de la paix perse (200 ans d’une stabilité jamais connue) dont 
profitent aussi bien Babylone que Jérusalem que commence à s’écrire 
l'Ancien Testament que nous connaissons. Lignées sacerdotales ou 
nouvelles dynasties de clercs laïques suscitent une littérature qui dé- 
finit l'identité juive en la cernant de prescriptions particulières, mais 
aussi en organisant une mémoire collective capable de transcender 
une mémoire courte désastreuse. Ils instituent une loi et un culte 
« locaux » sous l’égide impériale, mais à l’ombre d’un Dieu devenu 
unique, à la fois universel et lié à son peuple élu. Un mythe de 
l’origine unique de l’Israël de YHWH déjà revendiqué par le Judéen 
Josias, l’est maintenant, trempé aux destructions de 586, par les 
exilés à Babylone, vrais fondateurs du futur Judaïsme. Si le présup- 
posé d’une élection divine n’est pas original chez les peuples du 
Proche et Moyen Orient, il prend une forme singulière lorsque c’est 
la composition d’une bibliothèque qui devient expression d’une 
identité « nationale » (l’anachronisme n’empêche pas une certaine 
pertinence..). Le Livre est devenu l’espace propre d’un peuple à 
l'état toujours naissant (on peut pour s’en convaincre relire un livre 
prophétique contemporain de l'événement, Zac 1-9). C’est ainsi 
que l’Israël de la Transeuphratène perse privilégie le mythe fonda- 
teur de l’exode contre celui de l’autochtonie, attaché aux représen- 
tations paysannes des racines d’un « peuple de la terre » désormais 
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méprisé. Constituer un corpus et à l’intérieur de chaque texte accor- 
der les mémoires, idéologies, théologies, souvent contradictoires 
pour en faire un « pays » est le grand œuvre commencé au V° siècle. 
Sous ces formes longtemps alternatives (voir Qümran), sa tradition 
et sa réception sont affaires de mythe. 


DE L’ARCHAÏQUE ET DU NOUVEAU, 
L'APOCALYPSE LÀ-DEDANS 


Lorsque l’hégémonie hellénistique, dès la fin du IV° siècle nivelle 
le Proche-Orient, l’exploite affreusement mais aussi lui donne de 
nouveaux outils logiques et renouvelle l’espace de son imaginaire, 
ce qui est déjà la « mythologie » grecque reste étranger mais suscite 
une résistance commune à tout l’est de la Méditerranée. L’apoca- 
lyptique, en Égypte, Mésopotamie, Perse, Syro-Palestine, convo- 
que d’abord les figures les plus archaïques de la mémoire de chaque 
peuple (par ex. mythe de Baal et du dragon, donc du grand com- 
bat cosmique d’où émerge le monde habitable). Elle combine aussi 
une perception grecque du temps, de sa périodicité et de sa fin avec 
l'idéologie royale traditionnelle ou les figures héroïques du révéla- 
teur et du sauveur. 

Au désir d’histoire suscité par le régime perse se substitue l’at- 
tente inquiète d’un hors-l’histoire, refuge contre le désespoir ou pour 
l'espoir le plus militant. Les figures antagonistes d’un mythe cosmique 
(aux dimensions de l'invention géographique hellénistique) du com- 
bat du Bien contre le Mal dynamisent en la théologisant ou en 
l’historicisant l’angoisse contemporaine devant l’avenir (et l’affaisse- 
ment du passé). Un autre rapport au temps — grand enjeu du my- 
- the — se construit : l’attente de ce qui vient détermine le souvenir, 
toujours réélaboré de ce qui fut. Les opprimés et humiliés des siè- 
cles autour de notre ère y trouveront de quoi résister à la logique 
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politique redoutable d’empires perçus comme universels. Mais la 
simplification apocalyptique du monde peut réduire l’avenir réel à 
l’imminence et l’espace libre à celui du corps. Une dérive suicidaire 
n’est pas loin. 

À partir du I“ siècle et dans l'Empire romain, l’évangile chrétien 
fait en pleine chair humaine une exégèse radicale et paradoxale à la 
fois, de ce legs mythique consciemment assumé. 

C’est pourquoi le lecteur exclusivement préoccupé d’opposer le 
réel au fictif ou l’archive à l’histoire peut perdre la trace des pas qui 
disaient le mythe en l’interprétant déjà pour lui. Il y a des quêtes du 
vrai qui se perdent dans l’obsession du mensonge et n’entendent 
plus « mais moi je vous dis ». 

Ici, dans une continuité serrée mais paradoxale avec le long ef- 
fort scripturaire pour respirer contre la mort, le triomphe final et 
sauveur se joue au lieu exact de la défaite, de cette mort même qu’il 
renverse en son contraire sans l’abolir. Le ressuscité de Paul est le 
crucifié. Ce qui était le temps d’après devient pour le destinataire du 
récit un avant toujours déjà là, alors même qu’il l’interprète, l’habite, 
en est habité. Il à fallu pour cela que quelque chose, une parole, un 
événement, comme on veut, se produise de si vrai que ce qui en 
parle en une série de métaphores empruntées ou créées pour le 
dire, fait encore ce qu’il déclare et crée cette nouveauté inracontable 
autrement, dont témoignent comme ils peuvent ceux qui l’éprou- 
vent. Les paroles et gestes chargés de ce vrai là sont à leur tour vrais 
et font du réel. 

L'Empire romain n’aime pas trop les mythes exotiques, surtout 
s’ils émancipent. L'interprétation chrétienne, paradoxale, de la filia- 
tion heurte de front l’idéologie dominante, avant sans doute de se 
laisser domestiquer par elle (n’est-ce pas sur cette affaire de filiation 
que la démythisation réformée s’oppose le plus radicalement au 
thème d’une généalogie sacrale pour lui substituer celle de l’exi- 
gence d’une fidélité toujours à renouveler à la parole fondatrice ?). 
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Les formes du mythe vont du récit à la chorégraphie liturgique. 
Si ses éléments constitutifs en sont réitifiés ou dégradés, fût-ce à 
l’état de pièces vénérables de musée imaginaire, le mythe est muet. 
Quand ils sont à la fois contestés et « ingérés », quand un lecteur 
accepte de se couler avec lucidité dans leur logique pour s’y expri- 
mer à son tour — c’est toujours dans une fratrie — la parole libérée 
fait du vivant, donne aux témoins une parole libre pour du réel 
possible. Si nous en parlons à notre tour, ce sera dans un langage lui 
aussi mythique (ou poétique ?), dans une invention accordée à la 
première parole, ouvert à des « non » et à des « oui », qui donne la 
parole à d’autres. Cela fait un programme. Chercher à tâtons pour- 
quoi et comment les vérités du mythe reconnu font vivre. 


Françoise Smyth 
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La fraternité, « projet 
éthique » dans les 
récits de la Genèse 


à fraternité est un des thèmes centraux de la Genèse. De Caïn 
eph en passant par Jacob aux prises avec Ésaü et Laban, les 
ires des frères s’y succèdent, proposant à l’attention du lecteur 
ébelles variations narratives. Celles-ci invitent à réfléchir à ce qu’est 
e. On découvre au fil des pages que la fraternité est moins 
une donnée de départ qu’un chemin difficile où bien des obstacles 
sont à traverser. 

La Genèse est par excellence le livre où fleurit le genre mythique. 
Même si l’on n’y trouve pas de mythe au sens propre d’histoire de 
dieux présidant à la fondation du monde, il reste que l’œuvre en- 
tière raconte les commencements du monde, de l’être humain et 
d'Israël. Or le temps du mythe n’est-il pas le commencement ? C’est 
peut-être la raison pour laquelle la Genèse raconte tant d’histoires 
de famille. Car la famille est le lieu des commencements pour cha- 
que être humain, et ce qui s’y passe — la psychologie moderne le 
montre — affecte la personne dans ce qu’elle à de plus intime, tout 
en déterminant sa manière spontanée de se poser dans son exis- 
tence et dans ses relations. Dans ce contexte, les relations fraternelles 
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occupent une place de choix. Est-ce dès lors un hasard si la Genèse 
compte plus d’un quart des usages du mot « frère » (en hébreu, 44) 
de la Bible hébraïque! ? Au demeurant, le mot intervient de plus en 
plus souvent à mesure que le récit progresse, comme si la thématique 
prenait toujours plus d’ampleur, pour culminer dans l’histoire de Jo- 
seph où, avec 100 emplois du mot, elle devient carrément centrale?. 

C’est à explorer les grandes lignes de cette thématique que sont 
consacrées les pages qui suivent. Leur perspective est délibérément 
synchronique et narrative. La Genèse y est considérée comme un 
livre où, quoi qu’il en soit de l’histoire des textes, un récit se développe 
et élabore narrativement une réflexion sur ce qui constitue l’être hu- 
main et Israël dans ses fondements, en particulier la fraternité. 


I. CAÏN : DIFFICILE FRATERNITÉ 


En réalité, les choses commencent plutôt mal. Le premier récit 
donne à penser : Caïn, le premier à avoir un frère, ne sera jamais un 
frère. Si Abel est d’emblée présenté comme « son frère » (Gn 4,2), 
Caïn ne sera jamais dit « frère d’Abel ». L’unique fois qu’il parlera de 
« mon frère », c’est pour dénier toute responsabilité par rapport à 
celui qu’il vient d’éliminer (4,9). La fraternité apparaît ici non comme 
un donné de fait, mais comme une relation imposée à laquelle il est 
possible de ne pas consentir. Car de soi, le fait d’avoir un frère 
semble être plutôt un terrain propice à l’envie, à la jalousie et à la 
violence. Dès que Caïn se voit privé du regard favorable d’Adonaï 
dont Abel bénéficie, il se montre incapable de se réjouir du bonheur 
de son frère et de le partager. Et ce n’est pas l'intérêt qu’Adonaï lui 
manifeste ensuite, quand il lui parle et l'invite à faire un autre choix que 

celui de la violence, qui changera quoi que ce soit à l'affaire. 


1. Sur 638 emplois du mot, 178 se trouvent dans la Genèse, soit 28 %. 
2. En Gn 1-11 (les « origines ») : 11 fois ; en 11,27-25,11 (Abraham) : 22 fois ; en 25,12— 


36,43 (Jacob) : 43 fois ; en 37-50 (Joseph) : 100 fois. 
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Mais si Caïn sombre dans la jalousie puis dans la violence meur- 
trière, il faut reconnaître que la situation n’est pas simple pour lui. À 
sa naissance, il est pris dans la parole de sa mère qui fait de lui un 
«homme » qu’elle « acquiert » au moment même où elle occulte 
tout à fait un autre homme, son mari à qui elle ne donne aucune 
place dans l’exclamation qui commente le nom de celui qu’elle dit 
avoir acquis « avec Adonaï » (4,1b). En fait, lorsqu'elle situe de la 
sorte son aîné, ve ne fait que reproduire ce dont elle est elle-même 
victime de la part de l’'Humain (4,1). Et en négligeant Abel qui n’est 
que le frère de l’autre et pour qui elle n’a pas un mot (4,2), elle traite 
son second en quantité négligeable comme elle-même la été. Résul- 
tat : elle entraîne Caïn dans une relation fusionnelle où ni le père ni le 
frère ne font tiers et où le fils pourra se croire seul au monde. 
Jusqu’au jour où Adonaï regarde Abel plutôt que lui, comme s’il 
voulait ouvrir Caïn au manque, à laltérité. Le lecteur découvre ainsi 
que si la fraternité est un lien non choisi, elle est parfois compliquée, 
voire compromise par ceux-là même qui l’imposent, à savoir les 
parents. 

L'intervention d’Adonaï auprès de Caïn lorsque celui-ci est en 
proie à la souffrance (4,6-7) est également instructive quant à la 
fraternité. Adonaï, en effet, pose des questions à Caïn au moment 
où la relation à son frère se tend : « Pourquoi cela brâle-t-il pour toi et 
pourquoi ta face est-elle tombée ? N'est-ce pas, si tu rends bon, élévation ? Mais 
si tu ne rends pas bon, à l'ouverture, un péché est tapi et vers toi son avidité ; 
mais toi, ne le domineras-tu pas ? » Le simple fait qu’Adonaï s’adresse à 
Caïn en posant des questions suggère qu’il cherche à le faire parler 
de ce qu’il vit et à le faire réfléchir à une manière adéquate d’en 
sortir, de « rendre bonne » la situation difficile où il est plongé. Et si 
ses mots ne sont pas faciles à comprendre, c’est sans doute pour ne 
pas priver Caïn de sa responsabilité. Mais celui-ci ne répond rien à 
Adonaîï, et s’il dit quelque chose à Abel, le narrateur ne juge pas utile 
de le relater (4,8 : « Et Caïn dit à Abel son frère et quand ils furent 
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dans la campagne... ») : c’est qu’en réalité, Caïn ne parle pas vrai- 
ment. C’est en tuant, au contraire, qu’il s’exprime, scellant ainsi l'échec 
de la fraternité à laquelle une parole vraie donnerait ses chances, comme 
ce passage le suggère. 

Dans le premier récit de frères, plusieurs traits apparaissent donc. 
La fraternité est un lien obligé qui peut être grevé de difficultés 
tenant aux rapports plus ou moins adéquats des parents entre eux 
et avec les frères dont ils fondent la relation ; potentiellement, elle 
est donc conflictuelle et marquée par la jalousie qui la place sous la 
menace de la violence ; dans ce contexte, la parole peut jouer un 
rôle décisif si du moins elle réussit à ouvrir un espace où il est 
possible de rendre bonne la situation que l'existence encombrante 
d’un frère rend difficile. Ces traits, le lecteur de la Genèse les retrou- 
vera dans les nombreux récits où il est question de relations frater- 


nelles. 


II. JACOB, ÉSAÜ ET AUTRES FRÈRES 


1. Les rétroactes parentaux sont souvent déterminants dans les 
affaires de fraternité, la Genèse le montre à souhait. Les frères ont à 
assumer un passé qui s’est joué sans eux et qui constitue parfois un 
lourd passif. Si Isaac et Ismaël n’ont pas eu la chance de tenter 
l'aventure de la fraternité, c’est au conflit entre leurs mères qu’ils le 
doivent (16,1-6 et 21,8-14). De même, le conflit entre Ésaü et Ja- 
cob est comme envenimé par les préférences de leurs parents : 
Isaac ayant jeté son dévolu sur l’aîné qui ressemble tant au frère 
dont il a été très tôt privé, Rébecca préférera Jacob (25,27-28, voir 
21,20). Elle le poussera à dérober à son aîné la bénédiction pater- 
nelle en trompant son père aveugle, avant de l’éloigner quand elle 
apprendra qu'Ésaü s’apprête à lui faire ce que Caïn a fait à Abel 
(27,1-45). Quant à Léa et Rachel, auraient-elles connu entre elles 
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jalousie et conflit si leur père Laban n’avait trompé son neveu Jacob 
en les lui donnant toutes deux pour épouses, faisant d’elles des riva- 
les (29,21-30,24) ? Or c’est dans ce contexte tendu que naîtront 
Joseph et ses frères. 


2. Ainsi déterminé, l’itinéraire des frères connaît des moments 
de tensions où la violence se manifeste sous des formes variées. 
Certes, elle ne se traduit jamais plus, comme chez Caïn, dans l’élimi- 
nation du frère. Ce n’est pourtant pas le désir qui manque à Ésaü : 
il se promet de tuer Jacob dès que sera décédé son vieux père 
envers qui il a trop de respect pour lui causer cette souffrance (27,41). 
De même, Laban poursuivra Jacob avec des hommes dans l’inten- 
tion de lui faire payer ce qu’il lui à fait (31,22-24)* . Et c’est bien une 
telle violence que Jacob redoute lorsque ses messagers lui annon- 
cent qu’Ésaü vient à lui avec quatre cents hommes (32,7-9). 

Si elle est la plus voyante, la violence physique n’occupe pas tout 
l’espace. Elle apparaît même comme la conséquence visible d’une 
violence cachée que celui qui veut tuer a subie en premier. Ainsi, la 
ruse que Rébecca met au point pour empêcher que la bénédiction 
du vieil Isaac aille à son fils aîné et préféré exerce contre ces derniers 
une violence subtile mais non moins réelle, ce qui se perçoit à leurs 
réactions extrêmes lorsqu'ils découvrent le piège où ils ont donné 
(27,33-38.41). Les manœuvres de Laban pour garder Jacob à son 
service (29,23-29 ; 30,25-28), puis les combines du gendre pour 
capter la richesse du beau-père en respectant les termes de leur 
contrat (30,31-31,1) constituent des violences qui conduiront La- 


3. Il faut reconnaître qu’Adonaï en remet parfois, comme s’il voulait corser des situa- 
tions déjà complexes : voir son ordre en 21,12-13, l’oracle de 25,23 qui, malgré son flou, 
avantage Rébecca, et ses interventions dans le conflit des femmes de Jacob en 29,31 ; 
30,17 et 22. Voir déjà 4,4b-5a. 

4. Laban est l’oncle et le beau-père de Jacob. Pourtant, il présente lui-même Jacob 


comme son frère (29,14-15), et le narrateur insiste sur ce lien de « fraternité » entre les 
deux hommes (29,10-12). 
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ban, trompeur trompé, à chercher à se venger. Et si cela ne se 
termine pas dans le sang, c’est parce que Laban rencontre l’opposi- 
tion d’Adonaï, tandis que Jacob n’a pas le moyen concret de faire 
violence. Les deux hommes en resteront donc à la violence verbale 


(31,19-42). 


3. À la base de ces violences, on trouve l’envie et la jalousie — 
dont on a vu avec Caïn combien elles plongent loin leurs racines — 
mais aussi le désir de vengeance. À la base de la ruse de Rébecca et 
Jacob, il y a certainement l’envie d’accaparer la bénédiction destinée 
à Ésaü (27,6-13), comme déjà lorsque Jacob s’appuie sur la faim 
qu’Ésaü éprouve devant son plat de lentilles pour lui acheter ce qu’il 
convoite, le droit d’aînesse (25,29-34). Lorsque Laban trompe Ja- 
cob pour le retenir (29,23-27, voir 30,27), lorsque Rachel s’en prend 
avec violence à Jacob dans son désir d’avoir un enfant (30,1) et 
même lorsque Laban se lance à la poursuite de Jacob (31,23), il ne 
fait guère de doute que la jalousie ou la convoitise les anime”. Mais 
chez Laban, il y a aussi sans doute une volonté de vengeance, on Pa 
vu, ce qui était également le cas d'Ésaü (27,41). On ajoutera que, la 
plupart du temps, l’envie ou la soif de vengeance tendent à donner 
à celui qui les éprouve le sentiment d’être dans son bon droit lors- 
qu’il agit contre l’autre, ce qui ne fait qu’amplifier le conflit et éloi- 
gner d’autant une éventuelle solution positive. 


4, Cela dit, si la parole peut être l'instrument de la ruse, du men- 
songe et de la violence, elle est aussi le moyen de gérer les conflits et 
de s’engager sur un chemin de fraternité. De cela aussi, les récits de 
la Genèse témoignent. Lorsque Rachel négocie les mandragores de 
sa sœur lui concédant une nuit avec Jacob dans l’espoir que ce qui 

‘est bien pour Léa sera à la source d’un bien pour elle, n’adopte-t- 


5. C’est également le cas lorsque Sara exige que son fils et celui de la servante soient à 
jamais séparés (21,8-10). 
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elle pas une autre logique que celle de la convoitise (30,14-16) ? 
Dieu en tout cas les contentera bientôt toutes deux, et leur conflit 
s’apaisera (30,17-24). De même, Laban propose une alliance à Ja- 
cob, et ces deux « faux frères » qui n’ont cessé de se tromper, finis- 
sent par trouver un accord où ils se donnent l’un à l’autre leur pa- 
role en se faisant mutuellement crédit de leur volonté de se respec- 
ter (31,48-53). Est-ce pour cela que le narrateur dit ensuite que ceux 
que Jacob invite à un festin sont « ses frères » (31,54) ? Quant à 
Jacob, à son retour en Canaan, il découvre un Ésaü qui a oublié leur 
conflit vieux de vingt ans. Leur échange de parole, où Jacob cesse 
de chercher à doubler son frère, vient alors sceller une réconcilia- 
tion où le premier rend symboliquement à celui qui Pappelle «mon 
frère » la bénédiction volée autrefois (33,8-11)°. 


III. JOSEPH : LENTE CONSTRUCTION 
DE LA FRATERNITÉ 


1. Les éléments de la crise (Gn 37) 

Dès le début de l’histoire de Joseph (Gn 37-50), la possibilité 
même de la fraternité est en grand péril. Décrivant sommairement 
les termes d’un conflit latent, le narrateur indique clairement que les 
antécédents familiaux jouent à plein. Fils de Rachel, la femme aimée 
de Jacob tragiquement décédée, Joseph est l’objet de la prédilec- 
tion de son père qui voit en lui «le fils de sa vieillesse » (37,3) alors 
que, par ailleurs, dans la fratrie, il est relégué au rang de serviteur des 
fils des servantes de Léa et Rachel (v. 2). L'amour ostensible du 
père fait office alors de déclencheur (v. 4). Ainsi, par quelques tou- 
ches, le narrateur ramène, à l’horizon du nouveau conflit, l'affaire 
des mariages de Jacob et des naissances de ses fils, des épisodes où 


6. Au verset 11, Jacob dit littéralement à son frère : « Accepte, je te prie, ma bénédiction 
qui t'est offerte... » 
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la jalousie, la ruse et la violence affleurent sans cesse sous des for- 
mes plus ou moins déclarées. 

Quant à la tension affectant la jeune génération, elle comporte 
les mêmes ingrédients que les conflits précédents : une sorte de 
complicité renforce le favoritisme entre le père et un fils (v. 2-3) qui 
engendre la haine de ceux qui se voient délaissés (v. 4a.5b.8b). Source 
de la haine, le sentiment d’être victime d’une injustice (v. 4) engendre 
encore la jalousie (v. 11a). Voilà ce qui provoque la rupture dans la 
fratrie, puisque les frères s’en vont paître ailleurs (v. 12), puis, plus 
tard, la violence et sa dissimulation, lorsque Joseph vient vers eux 
revêtu de la tunique qui leur rappelle les rêves de grandeur du pré- 
féré du père (v. 18-24), mais aussi lorsqu'ils entreprennent d’infor- 
mer Jacob de la disparition de Joseph (v. 32-33). Dans ce conflit, la 
parole est contaminée par la haine : Joseph rapporte à Jacob des 
calomnies sur ses frères (v. 2) et ceux-ei sont incapables de parler 
pour susciter le shalôm (v. 4) ; lorsque Joseph s’adresse à eux pour 
raconter ses rêves, ses paroles ne font qu’attiser leur haine et leur 
envie (v. 5-11). Puis ce seront des paroles de complot contre Joseph 
(v. 19-20.26-27) et le demi-mensonge qui va plonger le père dans 
une cruelle incertitude (v. 32). Toutes ces paroles asservies par la 
haine sont incapables de frayer à la fraternité une voie qui s’écarte 
de la violence. 

Faute de mots adéquats, l’incompréhension domine dans cette 
famille. Chacun est comme enfermé en lui-même, sans s’aperce- 
voir que sa façon de chercher à sortir de son problème est précisé- 
ment ce qui fait mal à l’autre. Car c’est sans doute pour se consoler 
de la mort de Rachel que Jacob a jeté son dévolu sur Joseph ; 
réalise-t-il que c’est cela qui vaut à son préféré la haine des autres ? 
Quant à Joseph, on comprend que, déconsidéré dans la fratrie, il 

‘cherche à se rapprocher de celui qui l’aime, et que, dans son isole- 
ment grandissant vis-à-vis des autres, il fasse ce qu’il peut pour ten- 
ter de renouer avec eux. Pourtant, ses récits sont perçus par ses 
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frères comme de la provocation. Aussi, ceux-ci voudront se débar- 
rasser de lui, croyant conjurer ainsi leur malheur. En réalité, ils ne 
feront qu’y ajouter un autre malheur, y compris pour eux puisque 
Jacob refusera de se consoler et de vivre une vie familiale normale 
au-delà du deuil de son fils. Bref, centré sur son propre mal-être, 
chacun fait du mal aux autres croyant se défaire de celui qu’il subit, 
comme déjà Caïn se ruant sur Abel pour tuer celui dont il croit qu’il 
le prive du regard bienveillant d’Adonaï. 


2. Où la parole invente la fraternité 

La séparation entre les frères et Joseph sera longue. Il faudra 
vingt ans avant qu’ils se retrouvent, comme pour Jacob et Ésaü. 
Comme si le temps devait passer : le temps d’éprouver les ravages 
causés par le conflit, le temps aussi que se cicatrisent certaines bles- 
sures. Mais cela ne suffit pas. Comme le narrateur de la Genèse le 
laissait entrevoir dès l’histoire de Caïn, il faudra que la parole se fraie 
un chemin pour que la vérité se fasse peu à peu et qu’elle ouvre la 
voie à une reconnaissance fraternelle. Dans le récit de Joseph, le 
narrateur prend la peine de baliser ce chemin en soulignant ici et là 
les progrès de la parole. On a vu comment, en Gn 37, la haine 
confisquait la parole à son profit, l’'empêchant d’être un lieu de 
construction d’une relation plus juste. Lorsque Joseph voit ses dix 
frères arriver en Égypte où leur père les a envoyés acheter du grain 
en raison de la famine, il leur parle durement (42,7), comme si, 
spontanément, il reprenait les choses là où elles en étaient restées 
vingt ans plus tôt. Cette tactique peut-être improvisée porte des 
fruits : les frères se défendent d’être des espions en disant la vérité 
jusqu’à évoquer Benjamin, le frère de Joseph, resté avec Jacob en 
Canaan. 

Cette parole, Joseph va la mettre à l'épreuve (42,16-20). Mis 
sous pression, les frères se souviennent de la détresse de Joseph 
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lorsqu'ils l’ont dépouillé de sa tunique et jeté au trou, et ils s’avouent 
les uns aux autres leur insensibilité face à sa détresse (42,21-22). 
Touché par cette confession spontanée qui ne lui est pas destinée 
mais qu’il surprend, Joseph se cache pour pleurer. Puis revient et «il 
leur parle » (42,24). Les effets de ces premiers progrès de la parole 
se font sentir dès le retour des frères chez Jacob que Juda parvient 
à convaincre de leur confier Benjamin pour qu’il descende avec eux 
en Égypte (43,1-14), mais plus encore lorsqu'ils retournent là-bas. 
On voit en effet Joseph parler de paix avec ses frères (43,27-28) 
puis s’'émouvoir à la vue de son frère Benjamin (43,29-30) avant de 
les inviter à passer à table chez lui (43,31-34). Mais les signes que 
Joseph leur envoie pour qu’ils le reconnaissent restent sans effet. 
Aussi ne les laisse-t-il pas partir sans leur avoir donné une autre 
chance de montrer qu’ils sont prêts à devenir frères. 

On connaît la suite de l’histoire : Joseph fait cacher sa coupe 
dans le sac de Benjamin, son majordome le prend en flagrant délit 
de vol et déclare qu’il le garde comme esclave. Mais, loin de lâcher 
le second fils de Rachel comme ils l’ont fait naguère avec le pre- 
mier, les frères restent solidaires de lui et Juda s’interpose comme il 
l'avait promis à son père. Avouant leur crime caché à présent dé- 
voilé, il reconnaît n’avoir rien à dire pour leur défense mais parle 
longuement à Joseph pour le convaincre de le garder comme es- 
clave de préférence à son petit frère, pour ne pas imposer un mal- 
heur supplémentaire à son père (44,14-34). En entendant ces mots 
qui montrent combien Juda est désormais digne du nom de frère, 
Joseph éclate en sanglots, se fait reconnaître d’eux, leur parle lon- 
guement et les embrasse avant que ceux-ci « parlent avec lui » (45,1- 
15). Il fait d’eux ses porte-parole auprès de Jacob pour l’inviter à le 
rejoindre en Égypte où il sera à l'abri de la famine. 

Mais l’histoire ne finit pas ici. En effet, en parlant à ses frères, 
Joseph passe sous silence leur faute à son égard. Ce qu’ils lui ont fait 
autrefois, il y voit seulement un moyen utilisé par Dieu pour assurer 
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leut salut à tous. Par ce déni, il laisse subsister entre eux et lui la faute, 
dont la responsabilité est pour ainsi dire occultée par son empresse- 
ment à revoir son vieux père. Aussi les frères pourront se deman- 
der si Joseph leur a pardonné, ou s’il a mis leur faute entre paren- 
thèse parce qu’il avait besoin d’eux pour retrouver Jacob. Une fois 
celui-ci mort, du reste, ils se mettent à redouter sa vengeance (50,15- 
17) et le contraignent par ruse à se prononcer sur leur faute en se 
présentant pour recevoir leur châtiment (50,18). Joseph alors calme 
leurs craintes et refuse le châtiment qu’ils proposent, leur faisant 
comprendre que, si Dieu à tourné en bien le mal qu’ils ont voulu lui 
faire, lui-même ne peut se substituer à Dieu pour faire de ses frères 
ses esclaves. « Et il parla à leur cœur » (50,21b), conclut le narrateur 
soucieux de souligner la guérison finale de la parole qui, désormais, 
pourra entretenir le sh4/6m plutôt que la haine entre ceux qui ont su 
devenir frères. 


CONCLUSION 


Dans la Genèse, nul ne naît frère. Il le devient en déjouant les 
pièges que l’histoire antécédente à semés sur le chemin, en traver- 
sant la difficile épreuve de l’envie et de la jalousie et en apprenant à 
dépasser la violence multiforme qu’elles secrètent, en apprenant aussi 
le parler vrai qui seul peut offrir une base solide à la confiance 
mutuelle. P. Ricœur a donc cent fois raison d’écrire que «le meurtre 
d’Abel [....] fait de la fraternité elle-même un projet éthique et non 
plus une simple donnée de la nature »’. 


André Wénin 


7. Dans « Le paradigme de la traduction », Esprit, juin 1999, p. 8-19 (p. 13). 
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Des enfants et du pain 


Deux récits de purification dans le cycle d’Élisée 
IT Rois 2,19-25 et 4,38-44 


Cest ux récits de purification sont pourvus chacun d’un récit 


cho, qui inverse les termes du premier au regard d’un même 

u vital : suivant le cas, la procréation ou la nourriture. D’autre 
ils font intervenir l’opposition du pur et de l’impur, non dans 
naine cultuel, mais dans l'aire de la vie quotidienne des simples 
gens. Enfin, ce sont des adjuvants triviaux qui accompagnent la 
Parole du Seigneur de l’Alliance dans la réalisation de son dessein. 
Derrière cela se profile ce choix radical : la vie ou la mort ? — Baal 
ou le Seigneur de l'Alliance ? 

Cette brève étude envisage les textes reçus des Écritures, non 
selon l’histoire de leur rédaction, mais dans leur achèvement d'œuvres 
littéraires. Les livres composant les Premiers Prophètes représen- 
tent alors dans leur ensemble le déroulement d’une unique narration 
aux nombreux épisodes. Si ceux-ci comprennent des éléments 
qu’aujourd’hui nous dirions plausibles, aussi bien que du merveilleux 
nous apparaissant comme d’origine mythique, chacun d’entre eux 
trouve d’abord son sens en fonction de l’ensemble du récit, en 
l’occurrence dans le cadre de la lecture de l’histoire qui lui est parti- 
culière. Ainsi, le récit porte une intention, voire plusieurs, en créant 
sa propre logique à partir d’un stock, daté et situé, de traits culturels 
variés. C’est le jeu des distinctions et des conjonctions instaurées par 
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lui (par exemple : enfantement et nourriture, brousse ou haut-lieu, 
geste et parole, etc.) qui pourra nous dire quelque chose de ses 
visées, que celles-ci soient explicites ou non. 


Le pur et l’impur au quotidien 

L'opposition du pur et de l’impur se trouve à l'articulation du 
mythe et du rite, couple constitutif, entre autres éléments, des cultures 
premières. Mais, dès qu'il s’agit de sociétés plus complexes, telles que 
celles dont le corpus biblique est témoin, cette opposition présente au 
moins deux aspects, selon qu’il s’agit de l’exercice codifié du culte 
sacrificiel célébré dans le temple ou les hauts-lieux, ou de l’usage qu’en 
font les gens de tous les jours pour dire leurs peurs ou leurs aises. Les 
récits choisis pour cette étude sont liés à la seconde catégorie. 

Ils connaissent bien cette propension de l’impur à se propager 
partout et par tous moyens. Cette propagation insidieuse et morti- 
fère constitue sa spécificité première, avant la qualité des objets ou 
des gestes contaminateurs. Certes, l’impur est lié le plus souvent au 
pourri, au décomposé, au sale, à l’infectieux, au dégoütant, mais 
ceux de ces éléments qui deviennent, dans le récit ou le rite, marques 
de l’impur sont élus arbitrairement. Et comme ils peuvent affecter 
toutes choses, tout peut porter l’impur, ou le pur. 

Le récit biblique peut alors s'emparer de ces éléments, à côté 
d’autres tout aussi quotidiens, pour signifier les enjeux qu’il a mis- 
sion de porter, par exemple en un temps où, selon lui, le royaume 
du Nord est gouverné à la fois par l'attrait des cultes baaliques et par 
des dynasties toujours prêtes à défier l’Alliance du Seigneur-Dieu. 

C’est pourquoi, dans les récits qui concernent Élisée, on est plongé 
dans ce mélange de merveilleux et de réalisme qui peut rappeler, en 
_ plus cru, les évangiles. C’est ce mélange qui pousse nos esprits à 
poser la question du sens de ce merveilleux et de son lien avec une 
compréhension de l'Histoire et une prédication liée à celle-ci. 
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On trouve dans le cycle d’Élisée trois récits de purification : le 
prophète purifie l’eau de Jéricho (2,19-22), la soupe de disciples 
affamés (4,38-41), la lèpre du général syrien Naaman (5,1-19). Ces 
récits, qui s’intercalent dans la suite des démêlés du prophète avec 
les rois et les conséquences de leurs méfaits, présentent ce point 
commun : chacun d’eux est suivi d’une sorte de pendant, ou d’écho. 
L’eau de Jéricho appelle les ours meurtriers de Béthel, l’empoison- 
nement des disciples amène une multiplication des pains pour le 
peuple, la lèpre de Naaman se retrouve sur Guéhazi... Outre le 
merveilleux, cette construction dupliquée les apparente à des récits 
mythiques, où elle peut être l’indice d’un questionnement interne 
complexe. On se limitera à l’étude des deux premiers passages 
mentionnés, chacun accompagné de son écho. 


1- L'EAU DE JÉRICHO PURIFIÉE 
II Rois 2, 19-24 


19 — Etles hommes de la ville ont dit à Élichà” : « Assurément le séjour 
de la ville est bon, comme mon seigneur peut voir, 

— et l’eau est mauvaise et la terre est rendue stérile ». 

20 — Et il a dit : « Amenez-moi un plat neuf, et mettez y du sel », 

— et ils le lui ont amené. 

21 — Etil est sorti vers la sortie de l’eau, et il y a jeté du sel, 

— til a dit : « Ainsi a dit Mon-Seigneur! : J'ai assaini cette eau, de là il ny 
aura plus mort et stérilité ». 

22 — Et l’eau a été assainie, jusqu’à aujourd’hui, 

— selon la parole qu'Élichâ a dite. 

23 — Etil est monté de là à Béthel, 

— etil monte sur le chemin et des petits garçons sont sortis de la ville, et 
ils Pont insulté et lui ont dit : « Monte, chauve ! Monte, chauve ! » 

24 — Et il a regardé derrière lui et les a vus, et il les a maudits au nom de 
Mon-Seigneur, 


1. Mon-Seigneur — c’est la traduction proposée pour le tétragramme YHWEH, lu adhénäï 
(litt. : Mes Seigneurs). 
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— et deux ourses sont sorties de la forêt, et elles ont déchiré parmi eux : 
quarante-deux enfants. 


De Josué à Élisée 

L'histoire commence en fait lorsque Josué profère une malédic- 
tion après avoir incendié la ville de Jéricho (Josué 6,26) : « Maudit 
soit devant Mon-Seigneur l’homme qui se lèvera pour rebitir cette 
ville, Jéricho. C’est au prix de son aîné qu’il l’établira, au prix de son 
cadet qu’il en fixera les portes. » Cette malédiction trouve son ac- 
complissement (1 Rois 16,33-34) au temps du roi Akhab, qui agis- 
sait « de façon à offenser Mon-Seigneur, le Dieu d'Israël, plus que 
tous les rois qui l’avaient précédé ». « De son temps, Khiel, homme 
de Béthel, a construit Jéricho. Au prix d’Aviram, son fils premier- 
né, il a fondée, et au prix de Segour, son cadet, il a fixé ses portes, 
selon la parole que Mon-Seigneur avait dite par Josué. » Le récit 
suggère une certaine hwbrrs de la part de ce Khiel qui donnait à ses 
fils des noms évoquant lélévation. 

C’est donc une histoire qui parle d’enfants, à propos de Béthel 
et de Jéricho. Quelques vingt années se sont écoulées entre la re- 
construction de Jéricho et la disparition d’Élie qui amène Élisée à 
prendre sa suite, mais la mort des deux frères n’a pas suffi à abolir 
tous les effets mortifères de la malédiction, car l’eau de l’oasis est 
cause de stérilité. La fin de cette ville inconsidérément rebâtie est 
programmée. La mort des deux frères, elle-même programmée 
par Josué, était là, sans doute pour prédire le destin mortel de Jé- 
ticho, si Élisée n’était pas intervenu, peut-être encouragé par l'effort 
des habitants pour retrouver Élie (IL Rois 2,15-18). On voit que 
cette intervention consiste à placer enfin Jéricho, ville ennemie et 
. probablement vouée au culte du dieu Lune, dans la mouvance du 


dieu d’Israël. 
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Le sel assainit la source 

On voit le plus souvent dans ce sel un moyen de purification, 
compte tenu de ses qualités en matière de conservation des ali- 
ments, ce qui suppose que la puissance abortive de l’eau de Jéricho 
soit une marque de l’impur. Ce n’est donc pas à prendre de façon 
pragmatique, mais comme rite. La valeur du sel comme le sens du 
geste seraient nécessaires à un récit de ce genre pour qu’il opère le 
passage de l’eau d’un état dans un autre, ou plutôt d’une valeur dans 
une autre : de l’impur dans le consommable vital. 

Mais si l’on prend en considération l’enjeu de cette affaire pour 
le Josué du récit, il devient probable qu’il faille aussi rapprocher la 
mention du sel de la valeur qui lui est attribuée par ailleurs dans le 
contexte de l’établissement d’une alliance : permanence, perpétuité. 
C’est le sens de l’expression « alliance de sel » (Nombres 18.19). 
C’est pourquoi l’acte de purifier l’eau par le sel n’a d’efficacité qu’en 
lien avec la parole qui l’authentifie. Il s’agit alors de quelque chose 
qui s’apparente à ce que nous appelons un sacrement. 


La parole et le rite 

C’est ainsi que le sens d’une action située dans le registre de la 
purification rituelle à également valeur d'installation dans une allégeance 
«historique », celle d’un dieu qui est un suzerain ici-bas. Cette allé- 
geance est la visée d’un récit qui s'exprime pourtant en partie dans le 
registre de l’opposition mythique entre pur et impur. On a depuis 
longtemps relevé que les récits du cycle d’Élisée se différencient de 
ceux du cycle d’Élie en ce qu’ils ajoutent un acte humain à la parole 
divine. C’est l'expression d’une volonté propre à ces récits, à mon 
sens, comme s'ils avaient besoin que la parole s'accompagne d’un 
rite. Et dans ce cas, ce n’est pas ou bien, ou bien : parole ou rite. Il ne 
s’agit pas de la conception selon laquelle les écrivains bibliques ont 
transformé une culture mythique préexistante en théologie de 
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l’histoire par l’ajout d’une parole interprétative, car si l’on se fie à la 
chronologie de la narration plutôt qu’à celle de la rédaction, c’est 
l'inverse qui intéresse le récit. Il en a terminé avec cette efficacité 
directe de la Parole propre au cycle d’Élie. 


En avoir ou pas 

Ce qui lintéresse à rapport aux enfants, et c’est la raison de la 
contiguité de l'épisode concernant l’eau de Jéricho et de cet autre, 
intrigant et dérangeant, qui touche les enfants mâles de Béthel. 

On pourrait dire la chose ainsi : quand la Jéricho enfin établie 
dans l’Alliance de Mon-Seigneur est à même de procréer, il se trouve 
que des enfants meurent à Béthel. Dans les deux cas, c’est la parole 
de Mon-Seigneur, proférée par l’homme de Dieu, qui agit, accom- 
pagnée du versement du sel ou de l'intervention des ours. Ainsi, la 
duplication mentionnée plus haut est spéculaire : l'écho est inversé. 

L'ensemble des deux récits donne alors une réponse à cette ques- 
tion : comment l’homme de Dieu peut-il obtenir que viennent des 
enfants ? Deux manières sont envisagées : l’une qui convient au Sei- 
gneur de l’Alliance, et c’est par sa parole accompagnée d’un geste ; 
l’autre selon la voie la plus ordinaire, le prophète devant entrer en 
érection. C’est ce que lui proposent par deux fois les enfants de 
Béthel, de façon grivoise et par provocation : « Monte, chauve ! » 
Que la calvitie du prophète soit associée à l’érection du membre 
viril n’étonnera que les prudes”. 


Béthel 


Bien que son nom signifie « Maison de Dieu » pour le récit, 
Béthel n’est pas bien vu de lui : il la caractérise comme haut-lieu, 
certes consacrée au culte de Mon-Seigneur, mais en pratique à l’un 
des deux « veaux » voulus par Jéroboam (I Rois 12,29). C’est pour 


2. Sur ce point, voir C. Gaignebet, « Le chauve au col roulé », Poétigue, 8, 1971. 
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lui un détournement. De plus, ce sanctuaire est l’un de ces concur- 
rents du temple de Jérusalem que les rois du royaume du Nord ont 
récupérés ; Amos, plus tard, le condamner. Il n’est donc pas sur- 
prenant que ce soit un homme de Béthel qui ait rebâti Jéricho en 
dépit de la malédiction. 

Jéricho la désormais « bonne » et judéenne supplante en valeur 
d’avenir la samaritaine et pécheresse Béthel. Si l’on oublie l’antique 
culte lunaire de Jéricho pour y faire régner désormais le dieu de 
l'Alliance, on ne saurait passer sur « l’érection » persistante, à Béthel, 
de ce jeune taureau qui évoque Baal, le grand dieu de Canaan, fils de 
ce dieu Él dont Béthel, bé#h-Él, était autrefois la « maison », c’est-à- 
dire le sanctuaire”. Baal, un dieu plus que viril, aux nombreux enfants. 

En mentionnant de façon évidemment improbable le nombre 
de quarante-deux enfants déchirés par les ours, le récit signifie sans 
doute en effet une prolifération : six fois sept. C’est une foule de 
garçons qui accueille le prophète au crâne rasé, homme seul et plus 
ou moins suspect d’insoumission aux édits royaux. De quelle fé- 
condité peut-il se targuer, parviendrait-il à s’en donner les moyens 
sexuels ? 

Les garçons sortent de la ville et n’y rentreront pas à cause de ces 
bêtes qui sortent de la forêt. L'opposition est claire : cité contre 
forêt, nature sauvage contre civilisation. Or, de même que la parole 
du dieu d’Élisée maîtrise ce qui « sort » de la terre à Jéricho, de même 
elle est maîtresse des créatures sauvages, de cette part de la création 
que l’homme n’a pas domestiquée, et d’où « sortent » deux ourses. 


Deux ourses 


Pourquoi ce féminin ? On peut remarquer que le mot hébreu, 
en fait, est presque toujours, ou féminin, ou de genre indifférencié 


3. EI, assimilé au Seigneur-Dieu biblique, était primitivement le dieu père du panthéon 
cananéen. 
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dans les Écritures. Il se pourrait donc que le mot « ours » soit plutôt 
un féminin en hébreu (comme « hyène » en français). Mais la forme 
plurielle est masculine alors que la conjugaison des verbes est au 
féminin : « deux ours sont sorties » | C’est comme si comptait une 
indifférenciation de ces animaux. Cela correspondrait à l’indiffé- 
renciation de la nature sauvage, par définition hors cadastre, hors 
répartition tribale, ethnique ou sociale à la différence du partage de 
la terre dans le livre de Josué. 

De plus, l’étymologie du mot dh6v (ours) peut évoquer à la fois 
le maladif et le furtif : il s’agit d’une présence néfaste qui se glisse, 
s’insinue, sur laquelle on n’a pas de prise. On pense à ces loups dont 
se plaignent aujourd’hui les bergers alpins, et qui déchirent eux aussi : 
c’est l’aspect pragmatique de l’affaire. Mais ici, le contexte associe 
plutôt cette forêt et ces ours à l’impur.… que le Seigneur du pays est 
bien sûr à même d’instrumentaliser. 

C’est un rappel à l’ordre : sur le pays conquis par Josué, Mon- 
Seigneur ne laissera pas à Baal, supposé maître d’une nature fé- 
conde et fertile et bien réel atout des puissants du royaume, une 
quelconque suprématie sur le pays, ni la capacité de lui assurer un 
quelconque avenir. Ce pays lui appartient jusque dans ses zones les 
plus inhumaines, la vie de la cité s’éteint ou foisonne selon que l’on 
s’y fie ou non à la parole donnée : la parole domine le sperme. Il en 
va de Béthel comme de Jéricho : les enfants, l’avenir, cela dépend 
de la logique de l'Alliance du dieu Seigneur : bénédiction pour ceux 
qui s’y tiennent, malédiction pour ceux qui la refusent ou, comme à 
Béthel, la détournent. 


2 — LA SOUPE ET LE PAIN 
II Rois 4,38-44 


C’est cette valeur suréminente de la parole de Mon-Seigneur 
que l’on va retrouver dans le double récit de II Rois 4,38-44, cette 
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fois-ci non dans le registre de la progéniture mais dans celui de la 


nourtitute : 


38 — Et Élichâ’ est retourné à Guilgal, et la famine est dans le pays, et les 
fils de prophètes sont assis devant lui, 

— et il a dit à son garçon : « Prépare la grande marmite, et fais cuire un 
ragoût pour les fils de prophètes ». 

39 — Et l’un d’eux est sorti dans les terres sauvages pour ramasser des 
herbes, et il a trouvé une vigne sauvage, et il y a ramassé des coloquintes 
sauvages plein son vêtement, 

— et il est rentré, et il les a coupées dans la marmite du ragoût car ils ne 
savaient pas. 

40 — Et ils ont servi à manger aux hommes, 

— et il arriva quand ils ont mangé de ce ragoût qu’ils ont crié, et ils ont dit : 
« Homme de Dieu la mort est dans cette marmite ! » et ils n’ont pas pu 
manger. 

41 — Et il a dit « Amenez de la farine ! » et il l’a jetée dans la marmite, 

— et il a dit : « Sers le peuple et qu’ils mangent ! » et il n’y avait rien de 
mauvais dans la marmite. 

42 — Et un homme est venu de Baal-Châlichà, et il a apporté à l’homme 
de Dieu‘ du pain de prémices, vingt pains d’orge, et du blé vert dans son 
sac, 

— et il a dit : « Distribue au peuple” et qu’ils mangent ! » 

43 — Et son serviteur a dit : « Comment vais-je distribuer cela, pour cent 
personnes ? » 

— etil a dit : « Distribue au peuple et qu’ils mangent, car ainsi a parlé Mon- 
Seigneur : Qu'on mange et il en restera ! » 

445 — Etil a distribué pour eux et ils ont mangé et ils en ont eu de reste 


selon la parole de Mon-Seigneut : 
— ll! 


4. La suite narrative assimile cet homme de Dieu à Élisée. Il a pu en être autrement dans 
une étape antérieure de la rédaction. 

5. Le terme ‘a (peuple, habitants) est souvent employé par opposition aux groupes 
éminents de la population. 

6. Ce verset est rythmé d’une façon anormale, il n’a qu’un stique au lieu des deux stiques 
habituels, comme souvent lorsque le récit qui précède est particulièrement digne de 
révérence. On traduit cela par ces !!!. 
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La terre sauvage, l’impur et la mort 

C’est à nouveau des zones non domestiquées par l’homme qu’un 
principe mortel provient, comme l’indique le triple usage du terme 
sâdèh. On à une opposition entre l’indéterminé de la terre sauvage, 
toujours passible d’être infectée d’impureté, et le comble du pur, le 
haut-lieu. 

Ce dernier, Guilgal, est lié à Josué et se rapporte à la puissance 
du Seigneur de l’Alliance, manifestée lors des traversées miraculeu- 
ses de la Mer Rouge et du Jourdain (Josué 4,20-24). Néanmoins, il 
se présente aussi, à l’instar de Béthel, comme concurrent nordiste 
du temple de Jérusalem. La famine y règne à cause de la conduite 
mauvaise des rois de Samarie. Il y a donc du trouble à Guilgal, 
malgré la présence d’une confrérie de sevf'm, ces « fils de prophètes » 
manifestement disciples de « l’homme de Dieu », Élisée. Ce trouble, 
manifesté ici par l’ignorance des disciples au sujet de l’impropriété 
nutritive de la coloquinte, sera une fois de plus annulé par la validité 
de la parole de Mon-Seigneur, associée cette fois-ci à de la farine. 
On retrouve la banalité des adjuvants employés par Élisée, sel ou 
farine, choisis évidemment pour qu’il ne soit pas possible de les 
rendre responsables par eux-mêmes du miracle. 

Si la coloquinte de ce récit est impropre à la consommation, peut- 
elle être assimilée pour autant à un élément impur ? Oui, car si elle est 
facteur de mort aux dires des consommateurs, c’est en fonction de sa 
capacité à propager le mal. Méfions-nous de nos vues actuelles : nous 
sommes ici dans le registre de la mort par contagion d’un ferment 
inconnu, de l’ordre de l’infect, et qui ne saurait donc être autre, pour 
les protagonistes et pour le récit, qu’un élément impur. "1 


La nourriture des dieux 


D'ailleurs, le terme de « mort » (écrit ww7 et prononcé wawéfh), 
déjà rencontré à propos de l’eau de Jéricho, peut toujours évoquer, 
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dans un contexte de lutte contre Baal, la putréfaction engendrée par 
cet autre dieu, Môt (également écrit ww), la mort personnifiée, que 
Baal est censé combattre dans un cycle mythique où se succèdent et 
s’opposent les pluies et la chaleur fécondantes de lété et l’engour- 
dissement de l’hiver. Si le ba ‘a/ (le maître, le propriétaire) de Canaan 
et l’édhôn (le seigneur, le suzerain) d'Israël sont en compétition, c’est 
qu'ils sont tous deux inscrits dans les termes d’une même culture. 
La question y est alors : lequel des deux est réellement apte à vaincre 
la mort ? Le Propriétaire des terres fertiles ou le Seigneur des tra- 
versées ? Le maître de serfs ou le suzerain par alliance ? Le mâle 
dominant ou le verbe ? 

Cela peut se dire ainsi : lequel nourrit, en vérité ? De ce pain venu 
de chez un Baal (verset 42), Mon-Seigneur peut-il tirer de quoi nour- 
tir le peuple de son Alliance ? La réponse est oui. Il le peut, et lui seul. 


Inversions 

Il lui faut cependant un peu de farine, ou une vingtaine de pains 
et quelques épis. L'homme doit apporter quelque chose. Je rappro- 
chais cela du sacrement — parole et espèces tenues ensemble. S'il 
fallait en tirer hâtivement une leçon, cela montrerait qu'ici, le « sacre- 
ment » va de pair avec la lutte contre les baals et leurs sectateurs. On 
s’y engage, faisant de lui une arme de combat sans doute nécessaire 
lorsqu'on ne dispose pas, à l'inverse d’Élie, d’une « pleine mesure 
de l'Esprit » de Mon-Seigneur. 

Mais il y a peut-être une autre leçon à tirer de ces récits, car de 
même que lorsque Jéricho retrouve des enfants, Béthel en perd, de 
même, lorsque le corps constitué des prophètes manque de mourir 
à cause de son ignorance quant à la nourriture véritable, le peuple, 
lui, est nourri sans difficulté, et en surabondance. 

«Méfiez-vous du levain des pharisiens », dit le Christ à ses disci- 
ples dans un contexte de distribution du pain aux foules (Matthieu 


46 


DES ENFANTS ET DU PAIN 


16,6). Les pharisiens, « séparés » du peuple comme leur nom l’indi- 
que, n’apportent que du levain, lequel, à l'opposé du sel, est facteur 
de pourriture, donc d’impureté. Si le sel évoque la pérennité de ce 
qui est pur, le levain est promesse de mort (aussi est-il question 
pour Élisée de pains de prémices, cuits sans levain). 

C’est le point commun de ces récits, dont la vérité n’est pas 
ternie par le merveilleux : dans l’âpre contexte d’une lutte pour la 
vraie vie, le peuple choisi par le Seigneur n’est pas toujours où on le 
croit. La putain lunaire de Jéricho devient maison de Dieu, une béh 
ÉL et le peuple infecté de baalisme, bombardé de sexe, de violence 
et de fric (Amos), est finalement mieux nourri que les saintes con- 
grégations. 

C’est sans doute une utopie, mais à réaliser. 


Jean Alexandre 


On trouvera dans le livre de Wilhelm Vischer, L'Ancien Testament témoin 
du Christ, II, Les premiers prophètes, Neuchâtel et Paris, Delachaux et Niestlé, 
1951, p. 462-530, une description expressive et fouillée du style et du con- 
tenu du cycle d’Élisée. Des éléments plus récents et plus proches du thème 
de cette étude peuvent être trouvés dans Le « Livret noir » de Baal, par Dany 
Nocquet, Genève, Labor et Fides, 2004, et dans « Le pur et l’impur », dans 
Jean-Pierre Vernant, Mythe et société en Grèce ancienne, Paris, La Découverte- 


Poche, 2004. Plus généralement, voir le chapitre « Prophètes » de la récente 


Introduction à l'Ancien Testament, éd. par Thomas Rômer, Jean-Daniel Macchi 


et Christophe Nihan, Genève, Labor et Fides « Le monde de la Bible », 2004. 
Sur la méthode suivie ici, on peut se reporter à Éden — Huis-clos, par Jean 
Alexandre, Paris, L'Harmattan, 2002. 
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Sommes-nous nés 
d’une catastrophe ou 
allons-nous à la 
catastrophe ? 


da peur de la catastrophe est immémoriale, elle traque le genre 
Main depuis toujours, depuis que celui-ci est confronté à l’expé- 
e de la discontinuité, des inondations qui détruisent ou fertili- 
du changement des saisons, de la mort et de la vie, des naissan- 
és disparitions, individuelles ou collectives. Très tôt aussi 
vont apparaître des tentatives de lutter contre cette discontinuité, 
des stratégies pour garder des traces qui ne s’effacent pas aussi vite 
que dans l'expérience de la vie et de la mort : des stèles de pierre qui 
gardent la trace d’un nom, d’un événement, des listes d’objets fragi- 
les, de phénomènes météorologiques, d'évènements importants. 
Raconter, construire des récits apparaît comme une façon de lutter 
contre le chaos. 

Les mythes sont là, qui explorent nos peurs et nos espoirs, les 
reconfigurent, sorte de « rêves publics de la société »! pour penser 
notre existence et notre monde. 


1. Voir À. Nouis, « Le mythe, un rêve collectif », Réforme n° 3111, 20/01/05. 
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Le mythe n’est pas un genre littéraire ; c’est un mode de ré- 
flexion, une organisation symbolique des tensions et des contradic- 
tions qui nous habitent, une façon de penser qui prend forme dans 
des expressions diverses et plurielles. Il est l’objet de commentaires 
toujours inachevés et interminables qui sans cesse le représentent, il 
offre de nombreuses variantes, des points de vue divers dans des 
récits qui peuvent acquérir une valeur performative pour celui ou 
celle qui s’en saisit. 

C’est le cas dans les textes bibliques. Ainsi, à la question des ori- 
gines, au « d’où venons-nous ? », les onze premiers chapitres de la 
Genèse peuvent apparaître comme une série de catastrophes inaugu- 
rales, des événements bouleversants qui viennent détruire l'équilibre 
de l’ordre de la création : le premier couple humain, chassé du lieu 
où il avait été installé, avec un retour inscrit comme impossible (les 
chérubins armés interdisent l’accès à l’Éden), doit désormais af- 
fronter toutes les expériences de la discontinuité, à commencer par 
celle de la mort. Caïn, premier fondateur de ville et premier meur- 
trier est condamné à l’errance. Les vivants sont arrachés à la terre 
par un grand déluge, un acte divin de déconstruction de la création 
initiale. L’humanité de Babel, détournée de son entreprise mondia- 
lisante et totalitariste d'implantation verticale est délogée de sa tour 
et remise en route aux quatre coins de la terre. Mais la catastrophe 
serait surtout de s’arrêter là, d’y voir la fin, et non le début de l’aven- 
ture humaine. Car il y a des rescapés de toutes ces catastrophes. 
Dans ce premier et rude apprentissage, l'humanité se découvre res- 
capée de Dieu — c’est là la relation essentielle qu’elle entretient avec 
ce dieu-là — et sans cesse à nouveau mise en mouvement. d 

L'histoire du peuple que Yahvé se choisit s'inscrit à son tour 
dans cette mise en mouvement. Qu'il s’agisse de l’ancêtre fondateur 

‘et rassembleur, Abraham, celui à qui Yahvé dit « Pars !», ou du 
peuple dans son entier, ces « rm », ainsi désignés à partir d’une 
racine signifiant « traverser » le peuple que Yahvé se choisit est celui 
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qui ose la traversée, qui se risque à aller voir sur l’autre rive. Les 
récits sont scandés par ces traversées, toujours périlleuses, où Pon 
frôle, encore, la catastrophe : traversée de la servitude par le pas- 
sage de l’eau, toujours dangereuse pour un peuple qui n’a pas le 
pied marin, ou du désert où le peuple apprend que son Dieu est 
celui qui le nourrit, traversée du Jourdain par une nouvelle généra- 
tion pour prendre possession d’une terre qui toujours, échappera, 
sera ailleurs : il s’agit pour ce peuple de reconnaître qu’il vient et qu’il 
revient de loin. Ce peuple rescapé du désert n’est pas définitive- 
ment à l’abri dans son installation sur la terre puisqu'il sera emmené 
en exil, une catastrophe irréparable. 

Parallèlement, en regard de ces catastrophes fondatrices, le cor- 
pus biblique offre également de multiples annonces de catastro- 
phes à venir : catastrophes cosmiques mises en scène dans lApoca- 
lypse, catastrophes politiques et sociales annoncées par des prophè- 
tes visionnaires. Alors, de quel côté se trouve la catastrophe ? de- 
vant ou derrière ? Que peut-on appeler une catastrophe ? 

Je proposerai ici de lire la catastrophe comme une figure mythi- 
que, qui n’est pas à inscrire sur une échelle du temps mais qui per- 
met de constituer une identité de rescapés pour ceux qui s’y réfèrent 
et toujours disponible pour de nouvelles configurations et de nou- 
velles interprétations. Je prendrai pour exemple non pas un récit de 
catastrophe inaugurale ou finale mais une « catastrophe intermé- 
diaire », plus discrète. 


Le livre des Juges est censé raconter une période charnière dans 
la constitution du peuple : celle qui se situe entre l’installation en 
Canaan (Josué) et les débuts de la monarchie (Samuel), une sorte de 
période fondatrice où Israël va constituer son identité. On a beau- 
coup de raisons de penser que cette « époque des juges » est une 
époque mythique, inventée par les historiens deutéronomistes. His- 
toriquement les événements rapportés dans ce livre n’ont pas été 
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vécus par tout un peuple, mais symboliquement, ils reprennent beau- 
coup des tensions essentielles et des contradictions qui structurent 
l'identité de ce peuple. 

La fin du livre des Juges (chap. 19-21) est une accumulation de 
catastrophes. Après le meurtre d’une femme, particulièrement terri- 
fiant, sur le territoire de Benjamin, une guerre civile se déchaîne et 
cette tribu va être soumise à la vindicte des autres tribus, frôler 
l'extinction avant de bénéficier de quelques mesures extrêmement 
radicales pour que les survivants puissent refonder leur tribu : enlè- 
vements massifs de femmes, mariages forcés. Pourquoi raconter 
ainsi le développement de la tribu de Benjamin, celle dont sera issu 
le premier roi, Saül ? À l’intérieur du texte même, plusieurs lectures 
sont proposées à l’œil du lecteur attentif. 

Une première lecture, appuyée sans doute par le refrain qui court 
au long de ces derniers chapitres (« en ce temps-là, il n’y avait pas de 
rois en Israël ; chacun faisait ce qui semblait juste à ses yeux. »), pose 
la catastrophe comme un horizon évité de justesse. Le chaos pro- 
gresse, l’hospitalité est mise à mal en Israël (chap. 19), la guerre de 
conquête dégénère en guerre civile (chap. 20), une tribu décimée et 
menacée d’extinction a recours à toute sorte de stratagèmes pour 
reprendre vie (chap. 21). Un événement meurtrier engendre des 
réactions en chaîne qui perturbent au plus haut point une stabilité 
fragile et conquise à grand peine. Le lecteur serait alors amené à 
pousser un soupir de soulagement en voyant se profiler l’arrivée de 
la monarchie : enfin un peu d’ordre dans ce monde inhumain et 
déréglé, il était temps, les tribus allaient à la catastrophe. L'époque 
des juges serait en ce sens la chronique d’une catastrophe annoncée ; 
le schéma récurrent infidélité / oppression / libération se met à 
patiner, les juges sont de moins en moins des modèles du genre 

(Samson étant le dernier) jusqu’à disparaître totalement dans les 
derniers chapitres. C’est l’infidélité, le non-respect de l’alliance qui 
provoque la catastrophe. Un répit est introduit avec la monarchie, 
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mais la catastrophe menace toujours et réapparaîtra avec l'exil, tou- 
jours à cause de linfidélité. 

Une autre lecture, volontairement inscrite elle aussi dans ces der- 
niers chapitres du livre des Juges permet d’y voir plutôt non pas 
une avancée vers une catastrophe imminente mais une reprise de 
catastrophes antérieures présentes dans la mémoire fondatrice d’Is- 
raël. 

Juges 19 est une nouvelle version, en plus violent, de l’aventure 
de Loth à Sodome en Gn 19. De nombreux parallèles peuvent être 
établis entre les deux textes : accueil dans sa maison des arrivants 
par un étranger-résident, hospitalité et repas, intrusion des hommes 
du lieu, de nuit, interpellation violente et demande de se faire livrer 
les visiteurs, refus de l’hôte qui propose deux femmes en échange, 
augmentation de la tension, mise à l’abri (Gn 19) ou mise en danger 
(]g 19) de ceux qui sont à l’intérieur”. 

«Ne commettez pas le mal ! » supplient les deux hôtes, mais 
celui de Guibéa parlera même d’infamie (un terme appliqué au viol 
de Dina en Gn 34,7 et à celui de Tamar en 2 S 13,12) ; en propo- 
sant deux femmes au bon plaisir des assaillants, il envisage déjà 
qu’on puisse leur « faire violence », un mot qui n’apparaît pas dans 
le discours de Loth en Gn 19 (mais qui, à nouveau, est présent dans 
les récits de Gn 34 et 2 S 13, ainsi qu’en Gn 16,6 et qui est par 
ailleurs le verbe décrivant l'oppression des hébreux en Égypte). 

Dans les deux récits, les voyageurs vont, avec les mêmes mots, 
s’écarter de leur chemin, se laver les pieds, manger, passer la nuit 
mais pour aboutir à une mise à l’abri du danger pour Loth en Gn 
19, contrairement à l’exposition au danger de la concubine de Jg 
19, totalement dépourvue de protection. 


2. Pour une comparaison plus précise de ces deux textes et une discussion motivée sur 
le choix de considérer Jg 19 comme une relecture de Gn 19 et non l'inverse, voir 


C. Lanoir, Femmes fatales, filles rebelles « Actes et recherches », Genève, Labor et Fides, 2005, 
p. 1915. 
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En Gn 19, on frôle la catastrophe, en Jg 19 on s’y enfonce, la 
concubine la traverse et n’en réchappe pas. Être rescapé n’est pas un 
statut automatique et ne se gagne pas au mérite. C’est une condition 
périlleuse, sans cesse remise en question. 

Jg 20 et 21 présentent la destruction puis la renaissance de la 
tribu de Benjamin à partir de la désintégration de la concubine, 
comme Gn 19 explique la naissance de Moab et Edom et l’entre- 
prise de repeuplement de la terre par les filles de Loth après la 
destruction de Sodome. 

En Jg 20, Guibéa est détruite au bout d’un chapitre de batailles, 
parodie de guerre sainte d’un « tout Israël » dont l’unité n’est évo- 
quée que pour mettre en relief ses divisions et ses incohérences. Et 
qui plus est, cette guerre civile est racontée sur le modèle d’une 
première bataille de la guerre de conquête, celle qui semblait ouvrir 
un avenir radieux au peuple qui enfin prenait possession de la terre 
promise : la bataille d’Aï, sur le territoire benjaminite, en Jos 8. 

Beaucoup d’éléments parallèles entre ces deux batailles : une 
communauté contaminée par la faute de quelqu’un, des premières 
attaques qui se soldent par un échec, puis une embuscade complexe 
qui finit par un massacre. Comme si le lecteur était invité à réfléchir 
sur le fait que de la guerre de conquête à la guerre civile, il n’y a 
qu’un pas, facile à franchir et que l’unité défaite et mortifère de 
Jg 20 était déjà inscrite entre les lignes en Jos 8. 

Face au manque de femmes pour les survivants de Benjamin, 
Jg 21 présente deux types de « solutions » plutôt bancales : aller les 
chercher de l’autre côté du Jourdain, à Yabesh ou les voler à Silo. 
D'une part, en amenant le lecteur à Mispa, puis à Yabesh de Ga- 
laad, on le promène dans des lieux qui anticipent le destin tragique 
de Saül. Les victimes de Yabesh en Jg 21 sont les ancêtres proches 

de ceux que Saül sauvera des Ammonites (voir 1 S 11) et qui récu- 
péreront le corps de ce même Saül tué par les Philistins (1 S 31, 11- 


13; 2 S 21, 12-14). 
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D'autre part, prendre ces femmes-là, à Yabesh de l’autre côté 
du Jourdain ou à Silo « qui est en Canaan», c’est enfreindre les 
clauses de non-mélange prévues par l'alliance deutéronomiste et 
pratiquer les mariages mixtes. 

On peut donc là encore lire ce dernier chapitre comme la chro- 
nique d’une catastrophe annoncée, celle de la royauté de Saül, issu 
d’un territoire et d’une tribu problématique, renée de ses cendres 
par la pratique de mariages mixtes condamnables, un élément de 
l’engrenage qui conduira à la catastrophe de lexil. 

Et pourtant, la tribu de Benjamin est ainsi restaurée, Israël est 
sauvegardé de cette façon dans la totalité de ses douze tribus fon- 
datrices. La tribu de Benjamin apparaît comme une tribu de resca- 
pés, issus de mélanges : handicap irréparable ou promesse d’avenir 
renouvelé ? Les deux réponses sont présentes, à des degrés divers, 
dans les textes. L’histoire est souvent présentée comme une série 
d’avertissements sur les dangers qui guettent le peuple infidèle et 
irresponsable, avec une invitation pressante au changement pour 
éviter le pire. 

Mais parfois, l’insistance porte ailleurs, elle dénonce les prises de 
pouvoir et les reculs justifiés par l'annonce d’une catastrophe immi- 
nente et propose de relire l’histoire comme s'inscrivant dans le sillon 
d’une catastrophe première. Il s’agit alors d’affirmer que le pire est 
déjà passé, et de se reconnaître comme des rescapés, ce qui ne 
signifie pas des protégés ou des ayants-droit de façon automatique. 

Dans la situation d’un peuple qui a vécu l’exil et qui tente de 
reconstruire son identité dans la fragilité et le trouble, ce qui semble 
être le contexte de rédaction de ces chapitres, affirmer que la catas- 
trophe est derrière soi est une belle promesse et un encouragement 
face à la peur de disparaître ou d’exister autrement. Revisiter la 
catastrophe première, en proposer de nouvelles actualisations, re- 
venir sur les lieux du drame, peut avoir un effet curatif. Affirmer 
que le monde est porté par une force de transformation construc- 
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tive est une façon d’annoncer que de nouvelles libérations sont pos- 
sibles. Ce peuple qui se cherche, a, dès le départ, failli éclater, et les 
nouvelles crises ne peuvent pas être plus menaçantes pour son inté- 


grité. 


On peut faire le pari que cette question, ainsi que la tension entre 
les diverses réponses qui y sont apportées, est également une ques- 
tion clé dans le Nouveau Testament où la mort et la résurrection de 
Jésus sont racontées comme l’expérience d’une catastrophe fonda- 
trice et où l’annonce du Royaume prend parfois la forme de Paffir- 
mation que le meilleur est pour demain, encore à venir, comme le 
bon vin à la fin des noces de Cana. Voilà une question pour se 
remettre au travail... 


Corinne Lanoir 
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Mythes et vérité 
métaphorique 
Pour une lecture anthropologique des évangiles 


ire non seulement les récits les plus mythiques de la Bible, 


et de traversées fondatrices, mais l’évangile lui-même 
mythe, dans sa puissance à raconter et susciter les relations 
des de l’existence, on peut emprunter avec gain aux travaux 
thropologie structurale. Les récits fondateurs, mythes d’origine, 
réfléchissent l’humain dans son exposition à la réalité la plus con- 
crète, mais aussi avec ses questions les plus délicates qui interrogent 
les frontières, primordiale et ultime, de la vie : d’où vient l’homme, 
où va-t-il ? Quel est le sens, l’orientation et la signification, de sa 
vie ? Qu’en est-il de sa mort ? Comment occuper sa juste place, en 
débat avec soi-même, dans l’amour toujours périlleux pour autrui, 
sous le regard du Dieu dont l’altérité appelle en moi ce que j’ai de 
plus propre, d’irréductible à mon appropriation même, quand il 
me donne à reconnaître ce que je n’ai jamais connu ? 

Les travaux de Claude Lévi-Strauss sur les mythes représentent 
un héritage à exploiter encore’. Philosophe et ethnologue, il a dé- 


1. En particulier, Claude Lévi-Strauss, Anthropologie structurale, Paris, Plon, 1958 ; La Pensée 


sauvage, Paris, Plon, 1962 ; Les Structures élémentaires de la parenté, La Haye et Paris, Mouton, 
1967. 
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couvert dans le modèle phonologique, au contact du linguiste Ro- 
man Jakobson, des lois de fonctionnement de l'esprit humain. Il 
s’est attaché dès lors à décrire les phénomènes de la réalité sociale en 
les considérant comme un langage, un système dont l’ensemble est 
affecté dès que l’une des composantes est modifiée. Le sens des 
mythes tient moins aux éléments isolés qui les constituent qu’à la 
manière dont ceux-ci sont combinés. L’anthropologue à analysé 
chaque mythe à partir de l’ensemble de ses variantes, comme un 
système de transformation. Il en propose une double lecture, hori- 
zontale et verticale. Sur la base de relations semblables, il regroupe 
en colonnes des unités constitutives du mythe, définit ainsi des « pa- 
quets de relation ». À la lecture horizontale, diachronique, selon l’ot- 
dre du déroulement des événements, comme la mélodie d’une par- 
tition musicale d’orchestre, il ajoute une lecture verticale, synchro- 
nique, selon l’harmonie. Entre les colonnes, sur la base d’écarts dif- 
férentiels, des correspondances significatives s’établissent, qui doi- 
vent permettre de surmonter une contradiction initiale. Le mythe 
est perçu comme un outil logique qui traite les antinomies fonda- 
mentales auxquelles se heurte la pensée primitive, la vie et la mort, la 
nature et la culture. Il leur offre une élaboration narrative qui est 
une opération de médiation : elle élude progressivement l’antino- 
mie de départ par la substitution d’oppositions moins tranchées, ou 
la lève par la mise en contradiction de chacun de ses pôles. 


Du côté du Nouveau Testament 
L’apôtre Paul recourt parfois dans ses lettres à un tel travail sur 
les oppositions pour mettre au monde une communauté où puis- 
sent coexister les identités en conflits, juive et grecque. Il évoque 
alors chacune d’elle en lui attribuant le trait qui définit l’autre. Ainsi, 
dans sa relecture, fondatrice pour l’église universelle, du trajet my- 
thique d'Abraham, ose-t-il intimer aux circoncis de vivre selon la 
foi d'Abraham d’avant sa circoncision ! (Rm 4). Cela suppose de 
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faire remonter chacun au temps de sa jeunesse, aux origines où la 
promesse précède toute loi, temps qui s’égrène d’ailleurs au fil de 
l’histoire chaque fois que Dieu met la vie là où il y a la mort : justifie 
l’impie (v. 5), appelle à l'existence ce qui n'existe pas (v. 17) ressuscite 
Jésus d’entre les morts (v. 24). 

Du côté des évangiles, c’est Louis Marin qui le premier a em- 
prunté à C. Lévi-Strauss son modèle pour une analyse structurale 
des récits de la Passion? ; à travers le jeu des quatre variantes, il s’est 
penché sur la figure du traître, Judas, et l’a interprétée comme sup- 
plément au rôle de médiation qu’opère Jésus. Ainsi la résolution de 
l’antinomie de départ entre l’éernel et le mortel est-elle résolue, et une 
réponse offerte à la question génératrice des récits : comment faire, 
ce qui est nécessaire et impossible, mourir Dieu pour que vive un 
homme nouveau ? On pourrait lire ce même effort textuel de mé- 
diation dans l'échange qu’opère le récit évangélique quand il raconte 
la résurrection, au pied de la montagne, d’un fils des hommes défi- 
guré tandis que le fils de Dieu, transfiguré au sommet, redescend 
vers la croix (Mc 9, 2-29). Si, sur le versant humain, le père pousse 
un cri comme son fils et accède au croire comme à une enfance 
nouvelle, le récit ne suggèrerait-il pas, du côté divin, avec la passion 
du Fils, une passion du Père ? La médiation entre le divin et l’hu- 
main, la vie et la mort, serait alors renforcée par le croisement des 
trajectoires non seulement des deux fils mais des deux pères. 

J'aimerais simplement me tourner vers la Grèce ancienne, 
pour recevoir des travaux de Jean-Pierre Vernant, dans cette même 
veine, une stimulation à analyser les évangiles comme mythe sus- 
ceptible de structurer de multiples aspects de la vie concrète et sym- 
bolique. Sans doute faut-il écouter aussi Roman Jakobson pour 
prêter attention à la poétique des récits, où la continuité narrative est 


2. Louis Marin, Sémiotique de la Passion. Topiques et figures, « BST », Paris, Aubier/Montaigne, 
Cerf/Delachaux & Niestlé/Desclée de Brouwer, 1971. 
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dépassée par des rapports de métonymie ou de métaphore entre 
les unités sémantiques’. La dominante poétique contribue à cons- 
truire un référent second, une vision intérieure du monde — ce 
« monde du texte » dont Paul Ricœur a beaucoup parlé, où se sonde 
et se construit la vérité la plus profonde du vivant, qui ne peut-être 
que métaphorique, « métaphore vive »{. 


PENSÉE GRECQUE : LES ÂGES 
MYTHIQUES ET L’URGENCE DE 
L'ACTUALITÉ 


L'analyse structurale que Jean-Pierre Vernant propose du mythe 
des races tel qu’Hésiode le raconte dans Les Travaux et les Jours est 
exemplaire. Elle prête attention à quelques vers (106-201) qui se 
révèlent capables d’organiser la vie réelle et imaginaire tout en y 
inscrivant un cri prophétique. À travers trois articles, qui jalonnent 
vingt-cinq ans de recherche, le savant n’a pas seulement livré sa 
lecture mais l’a discutée, en réponse aux critiques philologique et 
historique”. On le voit déplacer les pièces de l’architecture du mythe 
jusqu’à trouver l’équilibre le plus juste. Le mythe des races complète 
celui de Prométhée dans la Théogonie ; tous deux évoquent le temps 
où les hommes vivaient à l’abri de la souffrance, de la mort, et 
rendent compte des maux désormais inhérents à la condition hu- 
maine : le labeur, comme vengeance du vol du feu, la nécessité de 
lutter contre la démesure et d’écouter la justice. | 


3. Roman Jakobson, Hwif questions de poétique (Points), Paris, Seuil, 1977 ; Essais de linguis- 
tique générale, Paris, Éd. de Minuit, 1963. 

4. Paul Ricœur, La Métaphore vive, « L'ordre philosophique », Paris, Seuil, 1975 ; Temps et 
© récit, « L'ordre philosophique », Paris, Seuil, 1983-1985, 3 vol. ; Soi-méême comme un autre, 
«L'ordre philosophique », Paris, Seuil, 1990. 

5. Les trois articles sont repris dans Jean-Pierre Vernant, Mythe et pensée chez les Grecs, « LD/ 
Fondations », Paris, Maspéro, 1988, p. 19-106. 


59 


MYTHES ET VÉRITÉ MÉTAPHORIQUE 


Le récit mythique donne l’apparence d’une continuité, comme 
déchéance progressive d’une race à l’autre figurée par la suite de 
métaux, de l’or au fer. Mais à la chronologie, l’analyse substitue des 
rapports structuraux de différence qui, à travers le passé mythique, 
gèrent le présent historique. En effet, l'architecture qui règle le cycle 
des âges mythiques a pour fonction de présider aussi au bon fonc- 
tionnement de la société humaine et du monde surnaturel qui veille 
sur elle. 

Si l’or est symbole royal, la race d'or représente le domaine de la 
souveraineté, le temps où règne Cronos, dieu à fonction royale. À cet 
âge, les hommes ne connaissent ni la guerre ni l’agriculture car la terre 
produit spontanément son fruit. Ils vivent toujours jeunes dans un 
temps toujours neuf. Après leur mort, ils disposent d’un privilège 
royal, deviennent gardiens des vivants et dispensent les richesses. Ainsi 
le récit projette-t-il la figure du bon roi dans le passé mythique, temps 
de la race d’or, dans la société humaine où le roi doit être juste et 
pieux, dans le monde surnaturel où les « démons », sortes de génies 
tutélaires, veillent au bon exercice de la justice parmi les hommes. 

La race d'argent n’a pas de valeur symbolique propre, ce qui est 
déjà indice d’une relation structurale, elle se définit par rapport à 
l'or, comme inférieure. Les hommes de cette époque ne se vouent 
pas non plus aux travaux des champs ou de la guerre, mais leur 
souveraineté est le contraire de la royauté juste : démesurée, impie, 
elle s'exprime sur le plan religieux comme le refus de la souverai- 
neté de Zeus, de la crainte des dieux de l’Olympe. Cette race ren- 
voie, dans la sphère divine, aux Titans, figures du désordre et de la 
révolte. Comme telle, elle est puérile, ses hommes meurent dès 
qu’ils passent le seuil de l'adolescence. Elle est exterminée par Zeus 
mais bénéficie cependant, dans une solidarité fonctionnelle avec la 
race d’or, d’un honneur après la mort. 

Pour la race de bronze, il n’est pas question de justice, ni de culte, ni 
d'agriculture ; c’est le domaine de la démesure militaire, de la force 
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brutale. Symboliquement, l'éclat et le son du bronze jettent la ter- 
reur, ils représentent la puissance des armes défensives, comme le 
bouclier, mais aussi offensives, comme la javeline en bois de frêne 
— les frênes sont des arbres dressés comme des lances, et dans les 
récits d’autochtonie les guerriers forment une race née des frênes. 
Tous meurent dans la force de l’âge, sans que rien ne soit évoqué de 
l’enfance, sans qu’ils n’aient le temps de vieillir. Après la mort, ils 
peuplent l’Hadès, saisis par la mort noire ils sombrent dans l’anony- 
mat. Si la lance n’est pas soumise au sceptre, la société à la justice, 
c’est l’hybrrs, la démesure : pas moyen alors de franchir les portes de 
l'au-delà, aucune part à l’immortalité. Ainsi les Géants, dont la dé- 
faite, après celle des Titans, consacre la souveraineté des Olym- 
piens, sont enchaïînés sous la terre. 

Avant la race de fer est inscrite dans la succession des métaux 
une race qui fait rupture, celle des héros. J.-P. Vernant choisit d’en 
rendre compte en terme de nécessité structurale plutôt que de l’ex- 
pliquer comme une interpolation tardive. Il n’élimine pas ce qui 
rompt l’attendu, au nom d’une hypothèse préalable, il cherche à 
construire une signification neuve précisément à partir de ce qui 
résiste. Dans la pensée très élaborée d’Hésiode, qui tisse tout un 
réseau de correspondances, l’analyste éprouve la valeur de chaque 
indication de détail, observe si un trait, apparu comme distinctif à 
la surface du récit, est pertinent ou non pour la signification quand 
on le replace dans le contexte d'ensemble de l’œuvre. La vraisem- 
blance d’une interprétation doit tenir à la convergence d’une analyse 
formelle, qui met en place les grandes articulations du mythe, et 
d’une étude de contenu, qui se penche sur la signification des traits 
distinctifs. 

La race des héros relève de la même sphère fonctionnelle que la 
race de bronze mais en est la contrepartie. Elle est plus juste, com- 
posée de guerriers qui reconnaissent leurs limites, se soumettent à 
l’ordre supérieur de la justice. Ce sont ceux qui ont passé le seuil de 
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la maturité, la classe d’Âge soumise à la discipline militaire. La valeur 
guerrière n’est pas pur orgueil mais prudence. Ces hommes ont 
leurs correspondants, au niveau de la sphère divine, dans la figure 
des Cent-Bras, incarnation de la force que Zeus domine. Le dieu 
leur offre à la veille du combat une nourriture d’immortalité. Après 
la mort, quelques-uns des héros sont transportés dans les Iles des 
Bienheureux où ils mènent une vie semblable aux dieux, comme les 
hommes de la race d’or, mais sans qu’un culte leur soit rendu. Ce 
renvoi à la première race marque un bouclage, qui confère à celle 
qui suit, la cinquième, un statut particulier. 

La race de fer constitue en effet le temps d’où parle le poète ; elle 
ne s'ouvre pas sur un au-delà mais sur un demain redoutable. Elle 
correspond aux hommes qui vivent avec la maladie, la mort, dans 
l'angoisse de l'avenir, en compagnie de la femme, ce « beau mal », 
soumis à la contrainte du labeur. C’est l’existence historique, où le 
vieillissement est continu, où bien et mal sont indissociables. Une 
lutte est alors nécessaire, mais il y a choix entre deux formes : le 
travail, en respectant la justice, une soumission à l’ordre de la vie qui 
est ambivalente : des biens, une grange pleine et une descendance à 
sa ressemblance, compensent les maux, l’agriculture et l'amour. Ou 
la violence : les querelles, mensonges, injustices, procès, le désordre 
à l’état pur. Au « maintenant », bien marqué dans le texte, s'oppose 
comme menace un « alors » où triompherait le mal pur, la violence 
sans lois ni naturelles ni morales ; les hommes y naîtraient vieillards 
aux tempes blanches. Ces deux luttes ne correspondent pas à deux 
races, J.-P. Vernant ne corrige pas le mythe en ajoutant une sixième 
race pour les besoins de son analyse et du jeu des correspondances, 
comme on le lui a reproché, mais montre comment la cinquième se 
dédouble pour poser le choix nécessaire entre deux modes d’exis- 
tence, comme deux voies possibles. Il perçoit ainsi en Hésiode le 
premier théologien de la Grèce, annonçant les prophètes d’Israël, qui 
invite à la décision entre justice ou démesure. 
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Le mythe, une architecture 

Le jeu de reprises et d’oppositions permet donc de représenter 
le mythe comme une architecture à trois étages ; les cinq races sont 
associées en couples, or et argent, bronze et héros, fer avec labour 
ou violence. Plus qu’une suite linéaire, le mythe suggère ainsi une 
stratification d’âges. Chaque étage se divise en deux aspects antithé- 
tiques, dont rend compte l'opposition fondamentale, qui est la le- 
çon du mythe : ustice où hybris. Un jeu d’alternances prime donc 
pour la signification sur la chronologie de la surface du récit, sans 
évacuer pour autant la temporalité profonde, un jeu souple et ti- 
goureux de correspondances qui fonctionnent à différents niveaux. 
L'histoire des races reflète un système classificatoire à valeur géné- 
rale, elle symbolise tout un ensemble d’aspects fondamentaux du 
réel : la série des races du passé, les trois fonctions mises en avant 
par G. Dumézil pour la culture indo-européenne (souveraineté, 
guerre, fécondité), des types d’actions et d’agents, des catégories 
d’âge, une hiérarchie des dieux selon les mythes de souveraineté, 
des hommes dans la société, des puissances surnaturelles, démons, 
héros, morts. La succession dans le temps représente un ordre hié- 
rarchique permanent de l’univers, il n’y a pas d’autre façon pour 
rendre raison d’une structure, dit J.-P. Vernant, que de l’exprimer 
sous la forme d’un récit généalogique. Le mythe illustre la parenté 
originelle des dieux et des hommes et introduit pour les humains 
d’aujourd’hui une mise en garde. L’aspect de polarité dont le poète 
dote chacune des trois fonctions confère à l’architecture du mythe 
une orientation : vers la justice, contre la démesure. Le mythe peut 
se lire alors comme une leçon d’Hésiode à son frère, petit agrieul- 
teur, qu’il invite à renoncer à l’hybris des faux procès, aux querelles 
injustes, pour se remettre au travail de la terre. Leçon en même 
temps aux rois pour qu’ils arbitrent avec justice les procès et per- 
mettent ainsi aux laboureurs l'abondance des fruits de la terre. Dans 
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l'univers mélangé, discordant entre petits et grands, il n’y a qu’un 
recours contre le chaos : la justice. 


Du côté de l'Évangile : figures d’altérité et 

transfiguration de soi 

À la suite des épisodes que le récit de l’évangile selon Marc con- 
dense sous l’indication temporelle du soir venu (4,35) mais déploie 
selon l’horizontalité d’un voyage tempétueux de l’autre côté de la 
mer, une lecture attentive au jeu entre les figures peut substituer une 
ofganisation plus profonde. Elle relève les traits distinctifs des dif- 
férents acteurs qui se succèdent sur la scène du récit et les lit selon 
leur complémentarité, dans un système de correspondances ; elle 
construit ainsi un sujet méta-narratif, un portrait du lecteur si l’on 
veut. Il apparaît comme une silhouette dans le mouvement de la 
séquence (4,5-6,6), en surimpression à la série des personnages®. 

Empruntant à P. Ricœur le titre magnifique d’un de ses ouvra- 
ges, j'ai nommé « soi-même comme un autre » ce sujet qui naît 
lorsque Jésus se déplace à la rencontre de l'humain, franchit les limites 
du jour, du monde civilisé des siens pour la rive païenne, de la 
fécondité naturelle pour rendre vie à une femme qui perd son sang 
et un père sa fille. Par sa traversée, Jésus affronte ce qu’il y a de plus 
sauvage, de plus angoissant : la création déchaînée, le démoniaque, 
la sexualité blessée, la mort. On peut y entendre en sourdine les 
notes d’un récit de création, les accords élémentaires d’un mythe 
d’origine : après la parole, jetée en paraboles de la barque, une pleine 
journée, pour ensemencer la terre (4,1-34), survient en mer la maï- 
trise du chaos, tempête apaisée (4,35-41), puis s’avère possible la 


6. Pour une analyse plus détaillée de cette séquence, voir Corina Combet-Galland, 
« Quand la naissance du récit se raconte. Évangile de Marc (5,1-20) », dans Emmanuelle 


Steffek et Yvan Bourquin (éd.), Raconter, interpréter, annoncer. Mélanges offerts à Daniel Marguerat, 
Genève, Labor et Fides, 2003, p. 105-114. 
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naissance de l’humain, son émergence sur l’autre rive lorsqu'un vi- 
vant sort des tombeaux et accède à la parole (5,1-20), enfin s’éclaire 
le double visage de l’homme et de la femme en leur histoire imbri- 
quée, que fuit la vie, mais restaurée par l'enfant, par le miracle de sa 
résurrection (5,21-43). Dans cette suite, c’est la catégorie fonda- 
mentale de l’sdentité et de l’alférité qui semble surtout travaillée. 

Le pôle de l’aférité est figuré doublement, sous le mode du di- 
vin et de l’humain. Sous son aspect divin il est souligné dans la 
traversée de la mer en tempête quand les disciples, qui ont réveillé 
Jésus et l’ont poussé à jouer le grand jeu du Dieu qui muselle le 
chaos, sont interpellés sur leur manque de foi et s'interrogent : qui 
donc est-il ? Ils restent comme stupéfiés devant l'inconnu, l’irréduc- 
tible altérité de Dieu. Du côté de l'humain, l’altérité prend le visage 
effrayant de l’altération quand un démon prolifère et colonise un 
être, comme un troupeau de porcs une montagne, comme une 
troupe romaine une région. La désintégration de la personne s’ex- 
prime par la confusion du singulier et du pluriel dans la possession, 
du jour et de la nuit que les cris ne distinguent plus, de la vie et de la 
mort dont la séparation fondatrice est transgressée par l’habitat dans 
les tombes et l’automutilation. 

Le pôle de l’identité est marqué par l’exorcisme de Jésus, mais 
surtout raconté comme un accès progressif à soi avec un autre 
personnage, sur la rive du retour : la femme qui invente elle-même 
un geste pour assécher l’écoulement de son sang. Elle touchera par 
derrière le manteau de Jésus, incognito, à la frange d’un contact qui 
convient à sa honte et suffit à son espérance. Mais en posant la 
question « qui ? », « qui m’a touché ? », la question du su et, Jésus la 
fait advenir, encore craintive et tremblante, à elle-même sous son 
regard à lui, dans la relation intersubjective. Elle reconnaît son acte 

‘dans le face à face, ose aborder à la parole de vérité. Lui accueille, 
soutient, nomme la femme « fille », comme pour une nouvelle en- 
fance, pour qu’elle parte en paix. 
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L’articulation intégratrice des termes antithétiques, so7-ême comme 
un autre, semble figurée alors par l'enfant ressuscitée. Elle est relevée 
de la mort comme un autre : de même que Jésus le sera au bout de 
son trajet ; elle l’est aussi en tant que tout autre : la résurrection ex- 
prime la radicale altérité de la vie que Dieu donne. Cela ne s’expli- 


que pas, cela se porte comme un secret. 


Pour aller un peu plus loin 

On peut lire en contraste, sur le même plan, la figure des disci- 
ples qui peinent à suivre Jésus et celle du personnage épisodique, le 
païen qui sort des tombeaux quand Jésus sort du bateau. Stimulée 
par les travaux d’anthropologie structurale sur les mythes, j’envisa- 
gerais plutôt de considérer l’incursion sur l’autre rive comme une 
plongée du regard jusqu’à la profondeur mythique de tout être, et 
ainsi des disciples eux-mêmes. Comme une vision intensive qui son- 
derait jusqu'aux racines de l’humain, saisirait le thème en raccourci, 
tandis que la ligne narrative le déploie en variations au fil de ses 
épisodes. Et cela pour atteindre le sujet à son surgissement, son 
émergence, là où, comme le dit aussi l’apôtre Paul, ne comptent 
plus les particularismes, ni Juif ni Grec, ni homme ni femme, ni être 
libre ni esclave (Ga 3,28), mais l'humain dans son advenir même, 
dans son arrachement à la mort, sa résurrection. La vérité de l’être 
profond peut-elle se laisser éprouver autrement que par une narra- 
tion mythique, poétique, qui plonge derrière l'écran du déroule- 
ment linéaire, creuse sous la surface narrative ? L'expression même 
de la singularité la plus vive rejoint alors l’universel. 

Ainsi Jésus ne passe pas seulement à la lisière, sur le rivage, appe- 
ler des pêcheurs à quitter leur barque (1,16-20), l’'évangile fait voir 
combien cette vocation est au plus vrai une traversée du gouffre 
pour sauver un homme, le repêcher, avant d’en faire un envoyé 
(5,1-20). C’est un arrachement à la défiguration qui est raconté, une 
genèse de l’humain en un combat singulier contre le mal. Le devenir 
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s’esquisse, par étape : à la seule venue de Jésus, puis à sa parole, 
l’homme sort des tombeaux, s'oriente vers sa personne, essaie une 
formulation dans son cri, a peur de sa délivrance, se réfugie encore 
dans son ambivalence, risque une stratégie de défense, perd ce qui 
le possède et gagne malgré lui, s’assagit et s’attache. Il faut la nais- 
sance du désir, un refus du guérisseur qui coupe la dépendance en- 
core puérile pour que sorte du tombeau, avec le corps libéré, le 
récit de cette libération. L’homme atteint sa maturité quand il peut 
mettre en mots qui le concernent la miséricorde du Seigneur qui l’a 
rencontré, proclamer Jésus qui l’a guéri mais en est rejeté. 

Ici, l'évangile ne raconte pas seulement l’origine mythique de l’hu- 
main, il se donne un mythe d’origine à lui-même, comme évangile. Il 
raconte son surgissement d’un tombeau, le chemin de sa proclama- 
tion malgré la fuite, à travers la crainte, assumant l’absence. Il lie 
inséparablement naissance d’homme et naissance d’Évangile. L’épi- 
sode singulier s’offre comme une image condensée de l’ensemble du 
récit à densité mythique, à vérité symbolique. L’évangile, par elle, an- 
ticipe et dépasse même sa propre fin, puisqu’à la dernière scène, au 
tombeau pascal ouvert où le corps est absent, les femmes fuiront, 
bouleversées, sans rien dire à personne, par angoisse (16,8). Ici la 
proclamation de la bonne nouvelle en terre païenne trouve son envoi 
fondateur, qui ne gomme pas la réception problématique : le mes- 
sage est diffusé mais le dernier mot du texte reste l’étonnement. 


LA CUISINE ET LA TABLE, DU 
MONDE GREC À L’ÉVANGILE 


Si le mythe grec des races exprime la distance entre le divin et 
l'humain par paliers, celui de Prométhée raconte la rupture en un 
coup. Figure de la rébellion à l’égard de Zeus, Prométhée à abattu 
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et découpé le premier bœuf”. La pratique du sacrifice, fondée par 
cet acte de contestation qui met fin au temps des origines où dieux 
et hommes partageaient la même table, définit la condition hu- 
maine en l’inscrivant dans un ordre : elle est mortelle, face aux dieux 
immortels, mais aussi civilisée, à la différence des animaux qui re- 
présentent le règne de la violence et de la déraison (ils mangent cru 
et se dévorent les uns les autres). Par les qualités des victimes, les 
procédures de découpe, les types de cuisson, les modalités de dis- 
tribution des parts et la place des convives, ainsi que par les rap- 
ports de ces pratiques religieuses avec d’autres, comme la guerre, 
l’agriculture, la chasse, le mariage, c’est tout un monde qui se met en 
place. Si l’ancienne commensalité est évoquée dans la fête et son 
repas, les parts sont différenciées : aux dieux les odeurs parfumées, 
incorruptibles, des os blancs calcinés et des aromates, aux humains 
la chair qui se putréfie et leur rappelle qu’ils sont voués à la faim et 
à la mort. L’offrande d’une victime sacrificielle fonde aussi les rap- 
ports sociaux et politiques, elle mime ou conteste l’exercice du pou- 
voir, sa hiérarchie, le droit à la parole ; la table définit des apparte- 
nances. Le refus d’une nourriture carnée peut signifier une autre 
visée religieuse et politique, comme celle de l’orphisme, l’un des 
courants du mysticisme grec qui veut combler la distance d’avec les 
dieux par une évasion vers le haut. 


L'homme, un loup pour l’homme ? 

Dans le récit évangélique, sur ce même registre la figure du Bap- 
tiste au Jourdain est significative. Prophète des marges, il porte un 
vêtement d’origine animale, à l’image d’Élie, des poils de chameau 
et une ceinture de peau, se noutrit sans cuisine, de miel et de saute- 
relles sauvages (1,4-8 ). Il assume une fonction critique, un compor- 


7. Voir Marcel Detienne et Jean-Pierre Vernant (éd), La Cuisine du sacrifice en pays grec 
«Bibliothèque des histoires », Paris, Gallimard, 1979, surtout les p. 7-132. 
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tement alternatif par rapport aux lieux institués du pouvoir : à la 
cour politique d’Hérode il rappelle la Loi, le rite du pardon, il le 
déplace du Temple de Jérusalem au fleuve frontière, sans sacrifice 
ni jour consacré. Mais tout se retourne, c’est la cour civilisée d’Hé- 
rode qui s’ensauvage, dans l’union incestueuse puis l'assassinat (6,14- 
29), et la tête de Jean, à cru, est portée à table, sur un plat. La danse 
d'anniversaire devient ballet de mort. Avec la dérision d’un pouvoir 
amené à subvertir ses propres valeurs, le récit montre comment le 
roi lui-même « s’enchaîne » par une parole de serment devant ses 
convives, et ne peut plus dès lors ne pas « s’exécuter » en faisant 
décapiter le prophète qu’il a emprisonné mais qui continue libre- 
ment à énoncer la Loi. À sa surface le texte à même effacé le nom 
d’Hérode, il ne parle plus que du titre de roi, case vide, disponible, 
alors précisément que le nom de Jésus devient célèbre et que son 
pouvoir de faire des miracles pose question. 

Au vouloir « mordre » et « dévorer » d’Hérodiade, selon les 
verbes significatifs que Paul utilise pour stigmatiser les rapports com- 
munautaires où l’homme devient un loup pour l'homme (Ga 5,15), le récit 
de Marc oppose le geste d’une autre femme, à Béthanie (14,3-9). 
Elle vient du dehors, traverse l’espace d’un repas dont elle rompt 
les convenances en brisant le vase qu’elle apporte pour verser un 
parfum de prix sur la tête de Jésus. Sans parole, son geste se livre 
aux interprétations, au conflit des interprétations. Tandis que les 
convives la rabrouent, fulminent contre elle, Jésus se laisse toucher 
par la perte, il accueille en sa personne, à l’heure toute proche de 
perdre sa vie, le don d’amour sans calcul, il le reporte à son corps 
étendu à table et le reçoit comme une onction mortuaire. L'acte 
singulier, qui suspend un instant l’aumône aux pauvres, reçoit de sa 
bouche son avenir le plus large : être, en mémoire d’elle, diffusé 
partout où l'Évangile sera proclamé. Jésus peut alors entrer dans sa 
passion. Comme en un deuxième acte du même repas, avant d’être 
arrêté, il prend lui-même le pain, le rompt, verse le vin, et donne, 
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métaphoriquement, dans le geste du partage, son corps et son sang. 
Ici une « cuisine » élaborée, par le parfum qui apprête le corps, par 
le sens du don à déchiffrer, par le travail de métaphorisation, inscrit 
une distance symbolique qui fait de homme un signe pour l'homme. 
Dans le court-circuit du sens où l’onction funéraire est reçue à table 
par un vivant, la femme de Béthanie, par l’impertinence de son 
geste, son innovation sémantique, paraît elle-même métaphore vi- 
vante. « Ce qu’elle avait, elle l’a fait », dit Jésus ; son don de grâce en 
acte, à raconter partout dans le monde, prend valeur de mythe 
d’origine. 


Corina Combet-Galland 
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Actes 10-11,18 


des Actes racontent comment, sous l’impulsion de l'Esprit Saint, 
la parole de l'Évangile se déploie dans l'empire romain par la mis- 
sion chrétienne. Cette parole doit dépasser le cadre du monde juif 
pour atteindre le monde païen, par le truchement des juifs qui l’ont 
en fpremier lieu. Mais, comment cela peut-il être possible si on 
considère la loi juive qui interdit toute promiscuité avec les étran- 
gers, en l'occurrence le Gentil ? « Vous savez qu’il est interdit pour 
un homme juif de s’attacher ou bien d’approcher un étranger » 
(Ac 10,28a). Ac 10-11,18, qui fonctionne comme récit 
paradigmatique de la réception de l'Évangile par les païens, travaille 
à briser le mur de séparation qui a longtemps existé entre juif et 
païen : en cela, il se définit, non pas comme un récit de conversion’, 
mais comme une histoire de rapprochement. Autrement dit, le texte 
peut se lire comme l’établissement de relations cordiales entre ceux 


1. Nous pensons que Ac 10-11,18 n’a rien à voir avec la conversion : Pierre est croyant, 
Corneille aussi. La présentation de ce dernier en Ac 10,2 le montre clairement. Aussi, 
la vision de Corneille (Ac 10,3-5) est une réponse à sa foi. 
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qui n’appartiennent pas au même groupe ethnique. Ce rapproche- 
ment est perceptible dans la manière dont Luc caractérise les deux 
personnages principaux et dans leur mise en mouvement. 


I - DES PERSONNAGES ENTRE 
DEUX MONDES 


1. Corneille 


Le personnage de Corneille est présenté avec beaucoup de dé- 
tails et sa construction, concentrée en 10,1-2, est complexe, ambi- 
valente et porteuse de signification : son nom, son métier et sa si- 
tuation religieuse sont identifiables dans le récit à partir d’un certain 
nombre de termes : « centurion de la cohorte appelée italique » 
(10,1), « pieux et craignant Dieu avec toute sa maison, faisant beau- 
coup d’aumônes au peuple et priant Dieu en tout temps » (10,2), 
« juste » (10,22). 


Le nom, la nationalité et le métier 

Du latin Cornélius, Corneille est un nom courant dans le monde 
romain. Le fait que ce nom soit utilisé dans un espace géographique 
donné (le monde romain) situe le personnage dans une sphère cul- 
turelle et religieuse : le monde païen. Cette identification s’explique 
aussi par l’évocation de sa fonction. Il est « centurion de la cohorte 
italique » : c’est un officier de l’armée romaine qui commande une 
troupe de cent hommes. 

Si Corneille est romain, c’est qu’il est aussi païen, par conséquent 
pas destiné à pratiquer la religion juive, étant donné que travailler 
dans l’armée était incompatible avec la loi juive?. Si on devait s’arrê- 


2. Flavius Josèphe (Antiquités Juives. 18. 84) commenté par David Noël Freedman, The 
Anchor Bible Dictionary 1, New York, Londres, Toronto, Sydney et Auckland, Doubleday, 
1992, p. 1154. 
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ter à ce niveau, ce portrait fait de Corneille une personne type qui ne 
devrait pas être approchée par un juif rigoriste, une personne tota- 
lement extérieure au monde juif. Mais, Luc dit de lui qu’il est un 
homme « pieux » et « craignant Dieu » (Ac 10,2), ce qui compose 
sa véritable identité religieuse. 


Sa croyance 

L’adjectif « pieux », eusebes, met l'accent sur la conduite de l’homme 
et évalue celle-ci comme une vertu sur le plan moral°. Ainsi, Corneille 
est un homme vertueux, et sa vertu découle de sa piété dans tout ce 
qu’elle comporte comme engagement envers Dieu et envers les hom- 
mes. À côté de sa piété, Luc place sa crainte de Dieu : il est phoboumenos 
ton théon « Craignant-Dieu ». Phoboumenos, de phobeomaï, signifie « crain- 
dre, redouter, respecter, avoir peur, effrayer, être terrifié »*. 

Ces deux termes phoboumenos et ton théon mis ensemble forment 
une expression technique caractéristique de Luc. Elle revient en 
Ac 10,22.35 ; 13,16.26 et se réfère à ho: phoboumenoi ton kyrion 
Ps 115,11 ; 118,4 ; 135,20) de la LXX utilisé pour les juifs. Elle n’est 
jamais utilisée par Luc pour désigner spécifiquement les chrétiens 
ou les juifs (par exemple, en Ac 13,26 il fait la différence entre les 
frères de la race d'Abraham et les craignants-Dieu), mais cette ex- 
pression désigne les Gentils qui se sont attachés à la religion juive, les 
sympathisants qui n’appliquent pas la loi dans sa totalité, en l’occur- 
rence la circoncision et les lois alimentaires. En joignant ce qualifica- 
tif à Corneille, Luc le définit comme étant capable d’avoir le même 
sentiment que les juifs face à la divinité. Luc utilise cette qualification 
pour faire de lui un maillon intermédiaire ouvert à la prédication de 


3. Voir Horst Balz et Gerhard Schneider, Eusebes..., dans Exegetical Dictionary of the New 
© Testament 2, Grand Rapids (Michigan), William B. Eerdmands Publishing Company, 


1991, p. 85. 
4. Jean Claude Ingelaere, Pierre Maraval et al, Dictionnaire grec-français du Nouveau Testament, 


p.162. 
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l'Évangile alors que les juifs ne le sont pas : c’est donc une catégorie 
qui fait pont entre judaïsme et christianisme . 

Corneille est aussi d’Ækasos (10,22), voir dikaiosune (10,35). Ces mots 
signifient qu’il «n’est pas seulement fidèle aux prescriptions divines, 
mais un homme de foi rectifié »°. 

Eusebès et dikaios sont souvent utilisés dans le NT en faveur des 
personnages juifs de bonne réputation’ et Luc ici les applique à 
Corneille ; c’est dire qu’à côté des personnes définies religieusement 
de façon radicale (païens-Juifs), Luc crée un troisième type à travers 
le personnage de Corneille. Ce dernier appartient finalement à deux 
mondes parce qu’il n’est pas resté totalement fermé sur lui-même, 
et sa sympathie pour la religion juive ne se limite pas à une présence 
passive, mais à quelques pratiques remarquables à travers lesquelles 
il est positivement évalué : ce sont ses aumônes (10,2) et ses prières 
à Dieu (10,2). 


Conclusion : Corneille entre deux mondes 

Lorsque l’ange déclare que les prières et les aumônes de Cor- 
neille sont montées en mémorial devant Dieu, il traduit le fait que sa 
manière de rendre un culte à Dieu est acceptée au même titre que 
celle du juif pieux : en effet, la croyance juive a deux aspects ; un 
aspect lié à la prière et aux aumônes, et un autre lié aux sacrifices 
dans le Temple. Mais ces deux aspects n'étaient pas obligatoires, 
puisque le juif de la diaspora qui ne pouvait pas se rendre à Jérusa- 
lem pour offrir son sacrifice était aussi accepté comme croyant au 
même titre que les autres juifs. La situation de Corneille est donc un 
peu similaire à celle des juifs de la diaspora, mais elle varie en ce qu’il 
ne lui était pas permis, comme païen, d’entrer dans le Temple, d’al- 


5. Levinskaya commenté par Ben Withergton, The Ac#s of the Apostles : A socio-Rhetorical 
Commentary, Grand Rapids (Michigaf), "The Paternoster Press, 1998, p. 344. 

6. Ceslas Spicq, Nofes de lexicographie néo-testamentaire, Paris, Cerf, 1991, p4234 

7. Le 1,6 : Zacharie et Elisabeth ; 2,25 : Syméon ; 23,50 : Joseph d’Arimathée. 
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ler au-delà du parvis des Gentils en vue de son sacrifice. La décla- 
ration de l’ange est tout à fait claire, Dieu a déjà brisé les barrières 
qui existaient entre juifs et Gentils. En acceptant la prière de Cor- 
neille, Dieu établit une relation d'égalité entre la prière et les aum- 
nes du Gentil, et le sacrifice du juif (10,4b). 


2rePiérre 

Dans le récit, le personnage est nommé Perros (Pierre) treize fois 
(10,9.13.14.17.19.21.25.26.34.45 ; 11,2.4.7) et « Simon le surnommé 
Pierre » quatre fois (10,5.18.32 ; 11,13). À travers l’utilisation de «le 
surnommé », Luc indique la distinction à faire entre ces deux appel- 
tions. 

Petros est un nom grec qui signifie Pierre et Simon est un nom 
hébreu (Ac 15,14 ; 2 P 1,1), c’est Syméon que les évangiles ont 
grécisé et transcrivent Simon. 

Nous pensons que ce n’est pas par hasard que Luc utilise la 
combinaison Simon Pierre. En mettant l’accent sur les deux appel- 
lations dont l’une est d’origine hébraïque et l’autre d’origine grec- 
que, il fait ressortir l’ambivalence juif-grec. 


Cobabitation avec l'impureté 

L’ange envoie chercher Pierre chez le corroyeur. La tannerie est 
un métier qui favorise le contact avec les bêtes mortes, c’est bien 
pour cette raison que le corroyeur était méprisé et considéré comme 
impur par les juifs”. Comment donc expliquer que Pierre, person- 
nage strict dans l’observance des lois de la pureté ait pu choisir 
d’habiter dans un tel environnement, surtout que le domicile de ce 
Simon lui servait de local de travail ? Luc mentionne ce passage 


8. Alexandre Westphal, Dictionnaire encyclopédique de la Bible 2, Valence, Imprimerie Réu- 


nies, p. 676-677. ï 
9. Nouveau Dictionnaire biblique révisé, Édition Emmaüs, Saint-Légier (CH), 1992, p. 216. 
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chez le corroyeur comme un moment initiatique pendant lequel 


Pierre a dû cohabiter avec l’impureté. 


Conclusion : Pierre, personnage à double identité 

À travers la construction du personnage, Luc veut montrer que 
Pierre, tout comme Corneille, appartient à deux mondes ; le monde 
de la pureté et celui de l’impureté. Cette construction des person- 
nages est un signe avant-coureur de l’objectif visé par l’auteur dans 
ce récit, que nous pouvons résumer comme étant l'assemblage des 
contraires. Luc prépare progressivement le lecteur à accepter cette 
réalité ou ce revirement qui va suivre, en montrant que les person- 
nages, malgré leurs différences ont en eux-mêmes des germes d’un 
rapprochement. Comment Luc procède-t-il dans le récit, pour 
mettre les deux personnages ensemble ? 


II- PIERRE ET CORNEILLE VERS 
UNE MÊME DIRECTION 


S’il y a une question à se poser ici, c’est bien celle de savoir quel 
est le véritable problème à résoudre dans Ac 10-11,18. La réponse 
à cette question se trouve à mon avis aussi bien dans le propos de 
Pierre « Vous savez qu’il est interdit pour un homme juif de s’atta- 
cher ou bien d’approcher un étranger » (10,28a) que dans l’accusa- 
tion des frères de Jérusalem : « Tu es entré chez les hommes de 
lincirconcision et tu as mangé avec eux » (11,3). Le problème est 
loin d’être le baptême de Corneille, mais celui de la transgression de 

la coutume juive qui interdit les rapports avec les Gentils. Alors, 

_ mettre ensemble les personnages de Corneille et de Pierre qui incat- 
nent chacun, dans une certaine mesure, les deux pôles divergents, 
consistera à montrer comment l’auteur met en scène la transgres- 
sion de la loi de la séparation. 
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1. La mise en mouvement 

Le récit, dans son ensemble est parsemé des morphèmes qui in- 
duisent le mouvement en relation avec les deux personnages : ces 
morphèmes de mouvement commandent l’agir de Corneille en di- 
rection de Pierre et vice versa. Ce sont (envoie), (fait venir) 10,5 ; (illes 
envoya) 10,7 ; (les envoyés) 10,17 ; (t'étant levé), (descends), (va) 10,20 ; 
(étant descendu) 10,22 ; (de te faire venir) 10,22 ; (les ayant invités) ; 
(s'étant levé), (il partit), (vinrent avec lui) 10,23 ; (étant venu à sa ren- 
contre), (se prosterna) 10,23 ; (le releva), (lève-toi) 10,26 ; (il entra) 
10,27 ; (s'attacher), (approcher) 10,28 ; (je suis venu), (convoqué), 
(m'avez fait venir) 10,29 ; (envoie) 10,32 ; (j’ai envoyé), (en étant venu) 
10,33 ; (fut monté) 11,2 ; (tu es entré) 11,3 ; (ayant été envoyés) 11,11 
; (de venir avec), (ils entrèrent) 11,12 ; (envoie), (fais venir) 11,13. 

La fréquence de ces mots — qui ont un impact sur la relation de 
lun à l’autre — tout au long du récit est remarquable : près de 50% 
des versets sont touchés, et on relève des versets qui en ont quatre 
occurrences, par exemple en 10,22. Ceci traduit l'intensité du mou- 
vement dans le récit. 

Ces différents mots sont majoritairement issus de pepein (10,5 
(deux fois). 22.32.33 ; 11,13) et de apostolein (10,8 ; 11,1.13). Ces 
deux termes, attestés en grec, signifient «envoyer »"°. Dans la LXX, 
apostolein est utilisé avec ses variations environ 700 fois, c’est le terme 
technique qui rend compte de l’envoi d’un messager avec une tâche 
particulière. Le messager le plus souvent n’est pas nommé (c’est le 
cas dans Ac 10-11,18 où ils sont appelés les envoyés). Mais l’accent 
est mis sur l’action d’envoyer en rapport avec celui qui envoie. Autre- 
ment dit, l’envoyé est le porte-parole et représentant de la personne 
qui l'envoie : le messager en lui-même n’est qu’un instrument et agit 
en lieu et place de la personne qui l’envoie. C’est pour cette raison 


10. Karl Heinrich Rengstorf, Aposello, pempo, dans Theological Dictionnary of tbe New Testa- 
ment 1, Grand Rapids (Michigan), 1967-1976, p.398- 447. 
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que nous pensons qu’au-delà des envoyés de Corneille, c’est Cor- 
neille lui-même qui est mis en mouvement et qui prend la résolution 
d’obéir à la parole de l’ange, c’est-à-dire d’aller vers Pierre. 

Notre récit met en scène l’exposé d’une transgression liée au 
corps humain comme le note si bien Roland Barthes'": il s’agit d’une 
part de la nourriture et d’autre part de la circoncision ; ces deux 
transgressions sont en effet conjointes dans le texte puisque la trans- 
gression alimentaire sert d'introduction à la transgression de la loi 
de l'exclusion par la circoncision. Mais il faut bien noter que la trans- 
gression est faite dans les deux sens. Elle est fait T heo/ogical Dictionnary 
of-the New: Testament 1; GrañdRapids (Michigan); 1967-1976 aussi 
bien par Corneille qui est conscient d’être exclu (comme païen) que 
par Pierre qui de par son identité juive est celui qui exclut. 


Un incirconcis dans le monde de la circoncision. 

Comme « craignant Dieu », Corneille est de la catégorie des 
personnes qui n’ont pas accès à la sphère véritablement juive. La 
preuve est qu’au Temple de Jérusalem, il existe une structure d’ac- 
cueil pour les païens, c’est le parvis des Gentils. C’est un espace au- 
delà duquel il ne peut pas aller. Nous pensons que, compte tenu de 
cette situation, l’ordre de l’ange à Corneille n’était pas une tâche 
facile, c'était une épreuve ultime : violer un espace auquel il n’a pas 
droit. En entrant par le truchement de ses envoyés dans la maison 
d’un juif, Corneille a bien transgressé la loi de la séparation. Ac 10,5a 
peut s’entendre comme : Prends le risque aujourd'hui d'aller au-delà de 
l'espace qui Fest interdit, eh bien ! franchis la cette barrière ! 

Le risque à prendre ne se limite pas à la pénétration d’un milieu 
interdit. Bien plus, Corneille doit remporter le pari de faire venir 
chez lui Pierre (10,5b). Le défi de Corneille, ici, est de faire venir 
chez lui quelqu’un dont il sait d’avance — considérant la conception 


11. Roland Barthes, « L'analyse structurale du récit : à propos d’Actes 10-11 », dans 
Roland Barthes, Paul Deschamp ef 41, Exégèse et herméneutique, Paris, Seuil, 1971, p.195: 
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normale des choses — qu’il ne viendra pas car « quant à ce qui est 


d’entrer dans la maison d’un païen, même sans rien y toucher, la 


ÊL Mishna (Mobol 18,7) explique que c’est interdit parce qu’on présume 
que des fœtus ont été ensevelis sous le sol ou dans les murs, et sous 
un toit. L'impureté d’un esclave se répand par convection, même 
sans contact. (Voir Nb 19,14-15) »'?, 


La récompense de Corneille, en effet, se trouve au-delà du cou- 
rage à déployer, en passant outre les institutions juives. Autrement 
dit, la transgression est la clé qui ouvre pour lui et sa famille, la 
chambre au trésor. Cette transgression, Corneille la réalise manifes- 
tement à plusieurs reprises et de plusieurs manières dans le récit ; 
outre l'envoi de ses messagers vers Pierre, il passe personnellement 
à l’acte en effectuant un déplacement. Le sunantesas « étant venu à sa 
rencontre » de 10,25 est assez éloquent. Cette expression est for- 
mée de sun et de antesas. Sun est une préposition qui signifie avec. 
Elle permet d’identifier des personnes qui sont ensemble, qui mar- 
chent ensemble ou qui s’accompagnent mutuellement, qui travaillent 
ensemble, qui partagent les mêmes objectifs ou la même destinée, 
qui se soutiennent mutuellement”. Dans le texte, nous retrouvons 
plusieurs mots formés de cette manière : en 10,23 ; 10,27 ; 10,27 ; 
10,41 ; 10,45. Ils mettent en évidence le rapport à l’autre. Luc utilise 
presque toujours le terme pour mettre en rapport des personnes 
qui ont des choses en commun : par exemple, en 10,23, ce sont des 
juifs ensemble : Pierre et les frères de Joppé ; en 10,27b, ce sont les 
Gentils rassemblés, Corneille et les siens ; en 10,41, ce sont Jésus et 
ses disciples qui ont bu et mangé ensemble. Jusqu’alors, il semble 
vérifié que la préposition sw unit des choses qui vont normale- 
ment ensemble. Mais Luc va faire dans ce récit une entorse à l’usage 


12. Justin Taylor, D'où vient le christianisme ? « Lire la Bible », 130, Paris, Cerf, 2003, p. 41. 
13. Walter Jena Gundmann, sw», meta, dans TDNT 7, op. at, p. 770. 
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habituel du mot en l’utilisant pour mettre en rapport Corneille et 
Pierre. Corneille vers Pierre (10,25), puis Pierre vers Corneille (10,27). 
C’est au moyen de cette préposition que Luc établit un lien entre le 
monde païen et le monde juif, entre l’interdit et le permis. Com- 
ment cette transgression est-elle opérée par Pierre ? 


Un circoncis dans le monde païen 

Dans ce récit, Luc voudrait montrer aussi que Dieu à choisi 
Pierre pour conduire les Gentils au salut. Mais, Pierre, bon juif, 
pense que les païens sont en dehors de l'Alliance. Comment donc 
Luc procède-t-il pour enlever cette conception des choses de son 
imaginaire ? Dit autrement, quels sont dans le texte les indices de 
son revirement ? 

Dans le récit, les termes qui mettent en évidence les mouvements 
de Pierre vers Corneille, ainsi que ceux qui évoquent leur cohabitation 
sont : «étant descendu » (10, 21) ; «les ayant donc invités, il les logea » 
(10,23) ; « Il partit avec eux » (10,23) ; « il entra » (10,27) ; « je suis 
venu » (10,29) ; « demeurer » (10,48) ; un rappel en 11,3. 

Luc met ces mots dans la bouche de différents personnages. 
D'abord, c’est le narrateur qui décrit une action qui est déjà accom- 
plie par Pierre : Latabas (10,21). Kafabas, de £atabaino se traduit comme 
descendre et s’oppose à monter. Il s’agit de quitter un endroit suré- 
levé pour se rendre à un autre plus bas. En descendant sans savoir 
exactement qui le cherche, Pierre a déjà fait un pas vers l'inconnu : 
les envoyés de Corneille ne sont pas nommés ; l’auteur fait dire à 
PEsprit « voici trois hommes qui te cherchent » (10,19b). 

Le narrateur poursuit encore son récit en affirmant l’action ac- 
complie. « Les ayant invités, il les logea » ; « il partit avec eux » 
(10,23) ; «il entra » (10,27) ; «tu es entré (...) tu as mangé avec eux » 
(11,3) : ces expressions traduisent la volonté de l’auteur de faire la 
lumière sur les interactions qui ont eu lieu entre le «il» mis pour 
Pierre et le « eux » représentant les païens. 
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Pierre « demeure quelques jours » avec les Gentils (10,48). En 
effet, épimeinai « demeurer » implique des nuits passées ensemble, 
des expériences partagées et surtout la reconnaissance des Gentils 
comme chrétiens et comme étant des personnes « pures » chez qui 
on peut trouver refuge. Pierre est entièrement responsable des actes 
qu’il pose. Cela peut se vérifier avec pertinence en 10,28-29 : « Vous 
savez qu'il est irrégulier pour un homme juif de s’attacher ou bien 
de s’approcher d’un étranger ; et moi, Dieu m’a montré que je ne 
dois déclarer aucun humain commun“ ou bien impur. C’est pour- 
quoi aussi, sans discuter, je suis venu sur ta demande ». Le £amoi du 
v. 28 joue un rôle capital dans la perception d’un Pierre déjà diffé- 
rent de celui du verset 14 : la conjonction de coordination établit le 
contraste qu’il y a entre le premier membre du verset et le second 
qui commence avec £a mo, contraste qu’il y a entre ce que ces païens 
— tout comme lui — savent de la Loi et ce que Dieu lui a révélé. 
L’abolition de la loi alimentaire (10,11-16) a des conséquences certai- 
nes : elle explique pourquoi l'Esprit lui demande d’aller avec les en- 
voyés de Corneille et la raison de sa visite dans la maison de celui-ci. 


CONCLUSION 


Au terme de cette réflexion, nous pouvons dire que Luc se sert 
d’un récit qui met en scène des aspects de la condition humaine et 
nous interpelle sur la nécessité d’un changement, pour construire un 
monde harmonieux et sans exclusions. Il présente les personnages 
de Corneille et de Pierre de manière à montrer que par leur nom et 
par leur croyance ils ne sont véritablement pas étrangers l’un pour 


‘14. Commun est la traduction du grec Æoinon (Ac 10,14.15.28). Certaines versions l’ont 
traduit par souillé, mais je préfère commun : le sens est, qui n’appartient pas à l'élite, qui 
n'est pas distingué. En effet, le juif ne devait pas manger ce qui n’est pas réservé à l'élite, 
ou à la personne distinguée qu’il était. 
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l’autre. Gentil, Corneille par sa foi et sa sympathie pour le judaïsme 
est proche du monde juif, tout comme Pierre, en cohabitant avec 
un corroyeur à déjà fait un pas dans le monde de l’impureté ou de 
l'étranger. Cette construction des personnages effectuée par Luc 
aux environs des années 80-90, ainsi que leur mise en relation se 
retrouvent dans la situation du monde actuel : mondialisation ou 
globalisation créent des mouvements entre les peuples, mouvements 
qui se soldent par des échanges de toute nature (mariages mixtes, 
noms mixtes, etc.). Ce constat nous inspire une question : peut-on 
parler d’étranger au sens strict du terme dans ce monde aujourd’hui ? 
Autrement dit, comment transcender nos différences et nous ac- 
cepter mutuellement dans ce « grand village » qu’est devenu le 
monde ? Luc nous invite à construire nos relations et notre rapport 
à l’autre en nous inspirant des expériences de Pierre et de Corneille. 


Priscille Dijomhoué 
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MYTHE ET ÉVÉNEMENT 


À propos de mythe, démythologisation, remythologisation… 
tout à été dit et contredit et je n’irai pas me vanter de connaître 
toute l’histoire et les derniers rebondissements de la question. Je 
n’entrerai pas non plus dans le piège d’une lecture idéaliste qui con- 
fond son domaine d’étude et la réalité, sa lunette d'approche et 
l’espace qu’elle ausculte. Hostile, enfin, à ces formes hîtives de vul- 
garisation qui mélangent le soupçon scientifique et le dénigrement, 
conduisant inévitablement le public à identifier mythe et falsifica- 
tion, quête de l’origine et retard mental, eschatologie et illuminisme, 
je ne prétendrai pas mon propos dépouillé d’intentions prédicatoires 
et d’a priori théologique. 

Car je me situe en fondamentaliste cherchant à témoigner pour 
l'événement derrière la composition narrative. 


J'emploie le mot mythe au sens large de récit exemplaire, pro- 
ducteur de modèles, rapportant des événements dont l’auditeur 
devient héritier et intendant. Un tel récit peut reposer sur des per- 
sonnages ou des événements fictifs (Ex : les aventures d’Astérix, 
partie du mythe « Nos ancêtres les Gaulois ») aussi bien que sur des 
souvenirs authentiques (Ex : la rencontre entre Mc All et l’ouvrier 
de Belleville, mythe fondateur de la Mission Populaire). Dans tous 
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les cas les mythes racontent des histoires qui produisent dans l'audi- 
teur une parole touchant au sens de sa vie et c’est cette expérience de 
l’auditeur qui donne à un récit le statut de mythe. 


L'ÉVÉNEMENT TROP VRAI 


Savez-vous ce qu'est un événement trop vrai ? Exactement ce 
dont l’évangile de Jean parle en son chapitre 20. Quelque chose qui 
a eu lieu, dont des êtres humains sains d’esprit ont été acteurs ou 
témoins. Quelque chose qu’il est impossible de rapporter convena- 
blement tant l’expérience en est forte et excessive pour le langage 
ordinaire, et tant la vérité qu’il contient fait peur et envie à la fois : 
«trop beau pour être vrai » ? Trop vrai pour être cru, pouvons- 
nous ajouter quand nous pensons aux récits de Pâques. 


Je connais toutes sortes d’histoires : des autobiographies scru- 
puleuses, des souvenirs falsifiés, des rapports dépourvus d'intérêt, 
des fables instructives, des histoires à dormir debout, des reconsti- 
tutions historiques, des reportages de première main... et des événe- 
ments trop vrais qui, une fois racontés, ne ressemblent plus à rien 
ou, au contraire, ressemblent trait pour trait à des mensonges pré- 
médités. La résurrection de Jésus Christ appartient à cette dernière 
catégorie : l’événement trop vrai pour être racontable. Des femmes 
et des hommes en ont pourtant fait l’expérience. Comment pou- 
vaient-ils la transmettre ? Comment dire l’incroyable, quand il est 
vrai ? Comment le taire quand on sait qu’il est de nature à transfor- 
mer la vie ? 

Ce problème ne se pose pas seulement dans le domaine de la 
foi : il se rencontre aussi dans ceux du tire et de l’horreur, qui peu- 
vent nous offrir une analogie éclairante.. 
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LA VÉRITÉ DU RIRE 


Il existe, dans le domaine du rire, des histoires belges, des histoi- 
res suisses, avec Oin-Oin, des blagues racistes, des blagues horri- 
fiques, avec Jojo l’affreux, des histoires de Toto, des histoires mar- 
seillaises, avec Marius et Olive, des histoires... qui peuvent se regrou- 
per par catégories : défoulement, rosserie envers une profession, 
dénigrement du voisin immédiat, fantasmes sur l’étranger mal connu, 
résistance et subversion, etc. Ces récits sont à peu près toujours 
fictifs, ils permettent de rire un bon coup. Mais il arrive aussi qu’on 
vive des événements tellement désopilants qu’ils valent la meilleure 
histoire inventée. Pourquoi alors sont-ils si rarement amusants lors- 
qu’on essaie, par la suite, de les faire partager aux absents ? Parce 
que le rire fait partie de ce genre d’événement plus qu’il n’en est 
l'effet. Comme un état de grâce, une forme d’illumination se ré- 
pandant sur les participants et créant entre eux un supplément de 
communication. Ce qui n’a rien à voir avec un délire incontrôlé. De 
même certaines tragédies endurées débordent des mots disponibles 
pour en rendre compte, au point que seuls ceux qui les ont vécues 
se comprennent vraiment et restent quelquefois capables après coup 
d’en partager l’incommunicable vérité. 


NARRER L’'INÉNARRABLE 


Rire ou pleur ou révélation il ne s’agit plus ici de chimères ou 
d'illusions. Il s’agit de moments de l'Histoire qui échappent à l’'His- 
toire, au moins partiellement. Il s’agit d'expériences qui surviennent 
dans notre temps mais n’entrent pas dans nos calendriers. De traces 
du tout-autre, immondes ou précieuses. Et dont le détail s’efface 
très vite de la mémoire. Alors il ne reste plus pour les transmettre 
qu’à les traduire en termes racontables, autrement dit les recons- 
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truire. Sous forme de récit, par un travail de mise en scène. En 
émondant, en réorganisant, en transposant... pour compenser lin- 
disponibilité des faits par l’organisation des souvenirs. De manière à 
partager l’impact de préférence à l’inventaire, le vécu plutôt que le 
compte rendu. C’est ainsi que l’on crée des histoires de Toto, des 
légendes dorées ou des mythes olympiens. Et comme dans toute 
œuvre de traduction le résultat sera plus ou moins fidèle. 

Fidèle à quoi, fidèle à qui ? 

À l'expérience primordiale. Celle qui existe avant la construction 
du récit de substitution. Cette expérience qui peut tenir en un mo- 
ment (la crise de fou rire, le tombeau vide...) ou résulter d’années 
d'observation (Freud inventant le parricide primitif pour rendre 
compte de la culpabilité filiale…). 


Ex : Un bourgeois solennel qui traverse à pied un carrefour 
encombré de voitures est brutalement traité de mouton par des 
inconnus dont le véhicule s’enfuit aussitôt. Mais en fait ces gens 
demandaient simplement leur chemin et le mot hurlé par-dessus les 
bruits de la rue n’était pas mouton mais Moudon, nom de la loca- 
lité où ils cherchaient à se rendre. 

Ainsi résumé ce malentendu n’a rien d’hilarant. Pourtant il avait 
fait pleurer de rire les occupants de la voiture qui longtemps après 
le racontaient encore en se tordant les côtes... mais sans produire le 
même effet sur leurs auditeurs. Jusqu’au jour où quelqu'un s’aper- 
çoit que dans la région de Moudon existe un village nommé 
Grandveaux. Il en profite pour modifier son souvenir : désormais 
ce n’est plus le cri de « Mouton ! » mais celui de « Grand veau » qui 
foudroie le bourgeois innocent. Maintenant on sait quand il faut 
tire. 


Question : est-ce que cet embellissement constitue une falsifica- 
tion ? 
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Considéré pour lui-même oui. Mais posé en balance avec tout 
ce qu’une relation scrupuleuse des faits perd d’atmosphère, d’échauf- 
fement, de bruits, d’attitudes..., on peut se demander quelle version 
est la plus inexacte dans la restitution du processus qui aboutit au 
message principal : le rire. L’enjolivée ou l’aplatie ? 

Cherchant à compenser la disparition des sensations et des émo- 
tions par une participation plus facile au malentendu entre nom de 
lieu et invective, la version « Grandveaux » est le début d’une mise 
en forme, qui donne à l’anecdote ce brin d’universalisme par lequel 
une histoire drôle peut être racontée à tout le monde par n’importe 
qui. 

C’est ce que devait faire l’auteur de l’évangile selon Jean à pro- 
pos de la résurrection. Et qu’il n’a pas fait. 


MYTHÉVANGILE 


Car voici ce qui s’est passé : environ 35 ans avant la ruine de 
Jérusalem, sous le règne de Tibère, pendant la Pâque juive, Jésus le 
prophète nazaréen était mort. Et nul ne sait de quelle manière le 
mort est redevenu vivant. L’évangile selon Jean rapporte ce pro- 
dige. Il le fait de manière résistible. Il aurait pu nous construire une 
mise en scène imposante et un discours contraignant — d’autres s’y 
sont employés. Lui choisit la pudeur : il tourne autour de l’événe- 
ment sans jamais le « montrer », il raconte, mais pas la résurrection. 
Il montre la naissance de la foi et non l’accouchement du tombeau, 
il raconte la métamorphose des disciples et non le réveil du maître. 
Nulle part il n’expose l’acte de ressusciter. Voyez, dit-il, le tombeau 
vide : le trou noir qui est en vous. Peut-être pouvez-vous faire comme 

Marie : appeler à l’aide vos frères qui n’en savent pas plus que vous 
| quant au pouvoir de Dieu sur la mort... Vous resterez impuissants 
à transmettre cette vérité là. C’est elle qui finira par vous rattraper, 
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comme ce jardinier présent dans votre dos tandis que vous scrutez 
le fond du puits dans l’attente d’en voir sortir la vérité. Le ressuscité 


c’est lui qui vous trouvera, pas vous lui. 
Jean-Pierre Molina 


PS. : alors c’est un récit mythique ou pas, ce que Jean nous cons- 
truit sur cet événement fondateur ? C’est plus rusé et plus humble : 
l'indication d’un mythe qu’on pourrait écrire si l’'événement qui le 
fonde s’y prêtait. Il le fait avec tous les artifices dont il aurait besoin 
pour raconter l’indicible, écrire le récit de la résurrection : sélection, 
stylisation, mise en scène... re-construction. Mais c’est autre chose 
qu’il raconte. Assurément le texte de Jean est porteur du mythe 
chrétien de la résurrection proposé comme la vérité illimitée de ce 
qui est arrivé un jour quelque part. Mais à distance et par prétéri- 
tion : le mythe n’est pas écrit. 
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André Caquot 


1U en 2004 avec André Caquot une personnalité de grande classe, savant 
Xception à l'immense culture et homme de caractère. Au cours de ses 
des à l’École normale supérieure, il se spécialise dans l’orientalisme en 
ême temps qu'il choisit le protestantisme. || passe six ans au Proche-Orient 
mwAtfique orientale, où il se familiarise sur le terrain avec les langues 
sémitiques (en particulier les dialectes éthiopiens) ainsi qu'avec les champs de 
fouilles archéologiques (notamment l’ancienne Ougarit et ses tablettes cunéi- 
formes alphabétiques). Directeur d’études à l'École pratique des hautes Étu- 
des (sciences religieuses) à partir de 1955 pour les religions sémitiques 
comparées, il est nommé en 1972 professeur au Collège de France dans la 
chaire d’hébreu et araméen où il succède à André Dupont-Sommer (chaire 
historique illustrée par François Vatable au XVI° siècle, et au XIX° par Ernest 
Renan). Membre et souvent président de nombreuses sociétés savantes (So- 
ciété asiatique, Société des Études juives, Société des Études samaritaines, 
Société française d'Histoire des Religions, Société des Études renaniennes), il 
est élu en 1977 à l’Académie des Inscriptions et Belles-Lettres. Parallèlement 
à cette brillante carrière d’orientaliste, il a également enseigné l’histoire des 
religions à la Faculté de théologie protestante de Strasbourg de 1957 à 
1960, puis rendu le même service à la Faculté de théologie protestante de 
Paris. 

C'était un chercheur rigoureux en même temps qu’un merveilleux ensei- 
© gnant. « L’honneur des études sémitiques, disait-il en concluant sa leçon 
inaugurale au Collège de France, est d'apprendre la lucidité et le calme en 
s'appliquant au passé d’une terre, d’une famille de peuples et d'un livre qui ont 
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inspiré tant de fureurs et tant d’enthousiasmes. » Ses domaines de prédilec- 
tion, où il avait acquis une renommée internationale, étaient la littérature 
éthiopienne, l’épigraphie sémitique — tout particulièrement les textes d'Ougarit 
et ceux de Qoumran — et l’exégèse de la Bible hébraïque. Il s'est exprimé 
essentiellement par ses cours suivis de résumés copieux dans les annuaires 
des Hautes Études et du Collège de France, par de nombreux articles dans des 
revues et publications spécialisées, plus rarement par des ouvrages comme 
les traductions commentées de textes ougaritiques avec Maurice Sznycer dans 
la collection « Littératures anciennes du Proche-Orient » aux éditions du 
Cerf, les traductions commentées de textes qgoumraniens (le Rouleau du Tem- 
ple) et d’écrits intertestamentaires (Hénoch, les Jubilés) dans la Bible de la 
Pléiade, ou le commentaire des livres de Samuel avec le soussigné aux édi- 
tions Labor et Fides. Dans le domaine biblique, il se tenait sans les ignorer à 
l'écart des modes successives, attaché avant tout à l’élucidation du texte hé- 
breu par la philologie sémitique et les rares lumières de l'archéologie, attentif 
à l’éclairage de l’exégèse juive antique et médiévale, mais il savait aussi 
relever le défi d’une présentation synthétique de la littérature biblique comme 
dans ses contributions à l'Histoire des religions de la Pléiade. || était aussi 
éloigné de la vulgarisation paresseuse que des hypothèses hasardeuses, et 
savait associer la prudence de l’érudit à l'audace de l'inventeur. 

André Caquot n'était pas seulement un savant, c'était un homme de con- 
viction. Protestant par choix, il s'était engagé dans l’Église luthérienne comme 
conseiller presbytéral et prédicateur laïc à la paroisse des Billettes, avant de 
se rattacher à l'Oratoire du Louvre. |l avait par ailleurs d'excellentes relations 
avec les savants catholiques (ayant enseigné dernièrement à l'Université ca- 
tholique d'Angers) comme avec les savants juifs (qu'il retrouvait notamment 
au jury d’agrégation d’hébreu). Il avait participé activement à la Traduction 
Œcuménique de la Bible pour les Psaumes, au sein d’une équipe pleine 
d’allant qui s’intitulait avec humour « les psalmistes », avec notamment Al- 
phonse Maillot, récemment disparu lui aussi, André Lelièvre, Jean Alexandre 
et Alfons Deissler. Ataché à la tradition, il était réservé à l'endroit des innova- 
tions et souvent critique à l'encontre des rouages ecclésiastiques, comme 
d'ailleurs des rouages universitaires. Cet esprit critique s'étendait au regard 
qu'il jetait sur le monde en général, et n'était pas sans affinités avec les 
positions de Jacques Ellul. Il savait cependant maintenir une solide barrière 
entre ses convictions personnelles et ses tâches scientifiques, fidèle à l'esprit 
de la laïcité qu'il défendait encore récemment dans une lettre ouverte avec 
Olivier Millet, Bernard Cottret, Frank Lestringant et Thierry Wanegffelen, en 
faveur de la loi sur le port de signes religieux ostensibles à l’école publique. 

Mais derrière le masque du savant prestigieux — car, disait-il, on porte 
toujours un masque —se cachait une personne pleine de délicatesse et d’en- 
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jouement, à l'ironie parfois féroce, mais d’une grande générosité, d’une vraie 

modestie (il a toujours refusé les volumes d'hommage) et d’une fidélité sans 

faille en amitié. La mort l’a surpris à 81 ans en pleine possession de ses 

moyens : il travaillait en équipe sur des textes d'Ougarit et de Qoumran, et 

avait publié récemment dans le dernier Cahier d'études juives de Foi & Vie un 

article donnant à réfléchir sur « la séparation progressive du judaïsme et du 
L christianisme ». Après le service funèbre à l'Oratoire, ses amis juifs ont récité 
sur sa tombe le Kaddish des orphelins, l’antique prière araméenne à laquelle 
font écho les deux premières demandes du Notre Père : Que ton nom soit 
sanctifié. Que ton règne vienne. 


| Philippe de Robert 
| 

5 , Pa pe rs 

k 7 + tr r LES ï le 
| gieteu 2: G 
= + DEEE A D al 
OT Se | $ gt 
moto MPBIOID DE D! # ) ADODÉIONL 
uy D œ fes : 


fine npognon, on lo» 
r p. P ” ! + Tr] | ê er x 
ner Ve, 
| té hr" séniors 


A « L AA vPrE 


si 3 9 


L’exégèse narratologique : 
quels enjeux ? 


for façon d'étudier la Bible est mouvante comme la vie. Il suffit de se 


ajoutées les approches es mi me linguis- 
s. Ces dernières ont pris différentes formes. On parlait naguère 
d analyse structurale, d’où a surgi la sémiotique de À. J. Greimas, 
ensuite est venu le temps de la rhétorique et de la narratologie. C'est à 
cette dernière que je voudrais consacrer ce court article, pour essayer 
de la situer dans le cadre général de l’interprétation de la Bible. 


1. Naissance de la narratologie 


On pourrait chercher à la narratologie des ancêtres lointains dans 
les arts poétiques des Anciens, chez Aristote par exemple avec ses ré- 
flexions sur l'intrigue (mythos), l’imitation (mimesis), la reconnaissance 
(anagnorisis), la construction des personnages!. On peut, plus mo- 
destement, se contenter de retenir les années 70 en France (où Aristote 
n'était pas méconnu !), années d’effervescence au plan de la théorie 
littéraire, qu'Antoine Compagnon décrit ainsi, dans Le Démon de la 
théorie : « Vers 1970, la théorie littéraire battait son plein et elle exer- 
çait un immense attrait sur les jeunes gens de ma génération. Sous 
diverses appellations — “nouvelle critique”, “poétique”, “structuralisme”, 


1. Aristote, La Poétique, texte, traduction et notes par Roselyne Dupont-Roc et Jean 
Lallot, Seuil, Paris, 1980. Outre les commentaires de Dupont-Roc et Lallot, voir le 
chapitre que P Ricœur consacre à la « Poétique » dans Temps et Récit, Seuil, 
Paris, 1983, t. |, p. 55-84. 
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“sémiologie”, “narratologie” , elle brillait de tous ses feux. Quiconque 
a vécu ces années féeriques ne peut s’en souvenir qu'avec nostalgie. 
Un puissant courant nous emportait tous. En ce temps-là, l'image de 
l'étude littéraire, soutenue par la théorie, était séduisante, persuasive, 
triomphante. » 

Dans ce bouillonnement, c’est surtout la sémiotique greimassienne 
qui s’est imposée en exégèse, sans doute parce qu’elle offrait des outils 
techniques mieux forgés que les approches plus déliées d’un Roland 
Barthes, d'un Gérard Genette, d’un Tzvetan Todorov, ou encore la 
sémanalyse d’une Julia Kristeva. 

Rappelons rapidement ce qu'est la sémiotique?. Il s’agit d’une logi- 
que structurale cherchant à rendre compte de la production intra-tex- 
tuelle du sens. Organisant le texte en trois niveaux — manifestation, 
surface et profondeur -, la sémiotique rend compte des dimensions 
narrative et discursive des textes, et recherche au niveau profond des 
unités minimales de sens dont les corrélations sont à la racine de la 
production de la signification. De nos jours, elle s'intéresse surtout aux 
phénomènes d’énonciation et à ce qu’elle appelle la mise en figures 
(voir ci-dessous). 

En exégèse, la « narratologie » s’est développée plus tardivement. 
Aux dires de Dorrit Cohn, ce serait Tzvetan Todorov qui aurait inventé 
ce néologisme®. Quant à la« chose » narratologique, c'est assez com- 
plexe. Compagnon, on l’a vu, pointe une origine plutôt française dans 
les théories littéraires des années 7/0. Daniel Marguerat attire l'attention 
sur le côté américain, à partir des approches narratives de Chatman et 
de quelques autres, dans la ligne de ce qu’on a appelé le « narrative 
criticism ». Robert Alter l’aurait importée le premier en exégèse, avec 
son livre devenu célèbre publié en 1981 : L'Art du récit biblique. 


2. Pour une introduction à la sémiotique de Algirdas Julien Greimas, recomman- 
dons, parmi les ouvrages de cet auteur, son Maupassant. La sémiotique du texte 59 
exercices pratiques, Seuil, Paris, 1976. En sémiotique biblique : le livre publié 
collectivement par le Groupe d’Entrevernes, Signes et paraboles. Sémiotique et 
texte évangélique, Seuil, Paris 1977, et bien sûr la revue du CADIR de Lyon 
Sémiotique et Bible. 

© 3. Dorrit Cohn, dans Le Propre de la fiction, renvoie à Todorov dans un chapitre où 
elle critique l'erreur narratologique qui consiste à confondre les différents types de 
récit en ne distinguant pas suffisamment les niveaux de fictionnalité, par exemple 
dans le récit romanesque et le récit historiographique. 
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Marguerat, dans Quand la Bible se raconte, ajoute avec raison que si 
la narratologie bénéficie du pragmatisme américain, elle se nourrit de 
spécialistes du langage du monde entier. 

Quoi qu’il en soit, attirons l'attention sur le phénomène intéressant 
de « l'effet boomerang » des théoriciens français. Lus et reconnus aux 
États-Unis, ils nous sont revenus en exégèse francophone par le biais 
des exégètes américains traduits en français. On pense à R. Alan 
Culpepper qui dans son commentaire sur le quatrième évangile, offre à 
la lecture de l’exégète francophone les théories de Genette (à côté de 
celles de Iser, et de quelques autres). 

Proposons quelques définitions. On dira que la narratologie est 
l'étude scientifique des récits, que l'analyse narrative en est la prati- 
que. Un récit est, pour reprendre la formulation de Daniel Marguerat 
dans Quand la Bible se raconte, « tout discours énonçant des faits 
articulés entre eux par succession dans le temps (ordre chronologique) 
et par lien de causalité (ordre de la configuration) ». On pourrait dire 
aussi qu'un récit est un agencement d'états et de transformations. En 
narratologie, on appellera narrativité l'ensemble des traits qui permet- 
tent de reconnaître un texte comme un récit“. 


2. l'analyse narrative : une méthode 


On discutera plus loin de la possibilité de convertir une théorie en 
une méthode, mais constatons pour l'instant qu'arrivant dans le cor- 
pus biblique, l'analyse narrative se dote d'instruments visant à rendre 
efficace le traitement d’un récit donné. Sélectionnons les points princi- 
paux auxquels s'intéressent les narratologues, qu'ils puisent chez les 
théoriciens dont nous avons parlé. 


4. Le mot narrativité peut recouvrir diverses significations en fonction des discipli- 
nes. En sémiotique par exemple, la narrativité est l’une des deux composantes 
transphrastiques d’un récit, organisable en Programmes Narratifs, la seconde étant 
la discursivité. 

5. Ne pouvant exposer dans cet article l’ensemble des outils mis à disposition de 
l'exégète narratologue, je me permets de renvoyer à quelques introductions : Da- 
niel Marguerat, Quand la Bible se raconte ; du même avec Yves Bourquin, Pour 
lire les récits bibliques ; Jan P Fokkelman, Comment lire le récit biblique. Une 
introduction pratique. 
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a. l'intrigue et les personnages. Un récit supposant un certain dé- 
roulement, on focalisera obligatoirement sur l'intrigue. La narratologie 
bénéficie ici des réflexions des Anciens, particulièrement de la Poétique 
d’Aristote, très courtisée de nos joursé. L'intrigue fait bouger les choses, 
les événements. Le narratologue s’efforcera de montrer comment les 
personnages s'y génèrent, s'ils sont seulement esquissés ou plus en 
chair, comment ils arrivent à la réalisation d'eux-mêmes au cours de 
l'intrigue, particulièrement dans leur confrontation avec les autres. Dans 
un ouvrage récent, par exemple, Alain Marchadour centre son étude 
sur les personnages de l’évangile de Jean ; leur caractérisation et leur 
place dans l'intrigue lui permet de montrer comment l’image de Jésus 
s'y reflète comme en un miroir. Comme le dit le sous-titre de son ouvrage, 
les personnages de l’évangile constituent un « miroir pour une christo- 
logie narrative ». 

Au fil de l'intrigue, les personnages se constituent à travers des 
nouements et des dénouements. Prenons l'exemple de l'épreuve d'Abra- 
ham (Gn 22). Selon J.-L. Ska, le fait que l'ange du Seigneur, au verset 
12, ordonne à Abraham de suspendre son geste sacrificateur constitue 
une « peripeteia » — ce qui signifie en grec un retournement de situa- 
tion. Cette peripeteia met fin à l'épreuve annoncée au v. 1 (« Dieu mit 
Abraham à l'épreuve »). l'épreuve visait, du point de vue de Dieu, à 
obtenir un savoir, une connaissance. Maintenant, Dieu reconnaît 
qu'Abraham craint Dieu”. l'anagnorisis ou reconnaissance — ici la 
découverte par Dieu qu'Abraham « craint Dieu » —est une des com- 
posantes essentielles des intrigues, déjà soulignée dans la Poétique. 

Le narratologue s'intéresse aussi aux décalages qui peuvent exister 
dans l'accession à la reconnaissance. Le narrateur peut par exemple 
confier au narrataire (lecteur) des informations qui échappent au per- 


6. Une des caractéristiques d’Aristote est qu’il soumet les événements et les person- 
nages à l'intrigue qui fait passer ainsi de l'événement accidentel à une véritable 
histoire. Mais l'intrigue et le rapport de celle-ci aux personnages ont beaucoup 
évolué depuis la tragédie et l'épopée, étudiées par la Poétique, et le roman con- 
temporain, qui est apparu avec un autre type psycho-sociologique de lecteurs. Voir 
sur tout ceci P Ricœur, Temps et récit, Seuil, Paris, 1984, t. Il, p. 17-48. Et sur le 
‘roman, Marthe Robert, Roman des origines et origines du roman, Gallimard, 
« Tel », Paris 1972. 
7. J. L. Ska, « Genèse 22 ou l'épreuve d'Abraham », dans Quand la Bible se 


raconte, p. 66-84. 
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sonnage. Le lecteur sera ainsi en avance sur ledit personnage. Un 
simple exemple :« Monsieur Jules allait sur le boulevard, mais il n'avait 
pas vu la voiture noire, arrêtée, moteur au ralenti, qui semblait l’atten- 
dre ». Le lecteur, à cet instant du récit, en sait plus que le personnage. 
Inversement, il pourra être en retard sur les connaissances emmagasi- 
nées par tel ou tel personnage, par exemple dans un roman policier où 
il doit attendre la fin pour savoir tout ce que le commissaire a décou- 
vert au cours de son enquête. 


b. La mise en récit. Par les différents ressorts narratifs qui enclen- 
chent chez les personnages des acquisitions de savoir, des reconnais- 
sances partielles ou totales, des actions où le héros se fait reconnaître, 
le narratologue est amené à s'intéresser aux mille façons possibles de 
« mettre en récit ». Par exemple, tout écrivain sait, au moment de com- 
mencer un récit, que ce ne sera pas la même chose de l'écrire à la 
première, à la seconde ou à la troisième personne. Les « points de 
vue »ou« focalisations » seront différents. Un narrateur qui raconte 
au« je » propose un récit harmonisé par le point de vue du « je ». Un 
narrateur qui raconte au « il » présentera le point de vue du person- 
nage différemment, comme extérieurement, comme s’il ne voyait que 
les actions visibles et n’entendait que les paroles audibles ; mais il 
pourra aussi le présenter intérieurement et exposer les pensées du per- 
sonnage. Dans le genre « roman », on peut trouver un récit tout entier 
à la première personne ; on peut aussi trouver un agencement dominé 
par un narrateur « omniscient » qui fait avancer un à un ses person- 
nages « racontés » à la troisième personne. Le narrateur peut aussi se 
marquer dans le texte comme « je » racontant. On rencontre des ro- 
mans oÙ un personnage raconte au « il » et l'autre au « je »8. Cer- 
tains racontent deux histoires complètement différentes, donc deux mi- 
ses en intrigue et deux séries de personnages’. 

Dans la mise en récit, on tient compte du phénomène appelé 
« intertextualité ». Précisons, si l’on suit les catégories de Genette, que 
l'intertextualité n’est qu'un des cinq types de ce qu’il appelle globale- 


8. Voir par exemple : Lian Hearn, Le Clan des Otori, | : Le Silence du Rossignol, Il : 
Les Neiges de l'exil, Gallimard, Paris, 2003-2004. 


9. Par exemple William Faulkner, Les Palmiers sauvages, « l'imaginaire », Galli- 
mard, Paris, 1977. 
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ment transtextualité. Ce sont : l’intertextualité (les citations d’un texte 
dans mon propre récit, les allusions...) ; la paratextualité (le titre, la 
préface d’un livre, la quatrième de couverture...) ; la métatextualité 
(par exemple un commentaire d'ouvrage) ; l'architextualité (si j'écris 
un roman, je rentre dans le genre « roman »élaboré avant moi) ; 
l'hypertextualité (par exemple j'écris tout un roman sur les rois mages 
à partir du seul chapitre 2 de l’évangile de Matthieu qui me sert 
d’hypotexte et que je développe, donc que j’hypertextualise) !°. 


c. L'espace-temps. Son organisation dans le récit est primordiale. 
Pour ne s'en tenir qu'au temps, rappelons que de nombreuses études 
se sont intéressées au statut du « temps raconté », du « temps racon- 
tant », dans leur rapport au temps réel!!. Dans la Bible, comme ailleurs, 
le traitement du temps mérite d’être observé de près. On remarquera 
par exemple que dans le récit de l'épreuve d'Abraham, Dieu dit« va 
vers la montagne que je te ferai voir », renvoyant ainsi à un geste de 
révélation future de la montagne (geste qui d’ailleurs n’est pas décrit 
dans le texte). On pourra, ailleurs, ramener dans le présent des événe- 
ments du passé, le narrateur choisissant de les rapporter dans le dis- 
cours d’un personnage plutôt que de les raconter « en direct ». Ainsi, 
dans l’évangile de Luc, les disciples d'Emmaüs disent : « Notre cœur 
n'était-il pas tout brûlant tandis que sur le chemin, il nous parlait et 
expliquait les Écritures » 2 Ce jeu d’analepses (retour en arrière), de 
prolepses (anticipations), d’ellipses ou accélérations du temps, est 
courant dans les récits ; leur analyse permet de mieux comprendre la 
« chair » du récit qui ne se contente pas de rapporter de façon « brute » 
un événement, mais l’apprête au travers de tous ces montages spatio- 
temporels du récit. 


10. Les exégètes suivent les catégories de Gérard Genette, Palimpseste, Seuil, Paris, 
1982. Il existe en fait bien d’autres théoriciens, qui ne désignent pas toujours les 
mêmes choses par l’intertextualité. Citons pour mémoire M. Riffaterre, J. Kristeva, 
T. Todorov, M. Bakhtine. Dans la théorie littéraire, l’intertextualité permit de renouer 
‘des liens entre les productions littéraires, liens que les approches structurales ten- 
daient à minimiser. 

11. Outre Temps et récit de Paul Ricœur, déjà cité, signalons le classique de H. 
Weinrich, Le Temps, Seuil, Paris, 1964. 
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d. L'intention stratégique. Terminons ce rapide inventaire en signa- 
lant l'importance de la dimension stratégique en narratologie. Appar- 
tenant aux courants pragmatistes, notamment américains, la narratologie 
s'intéresse aux effets que le texte fait sur son lecteur. C'est ici la dimen- 
sion stratégique (encore appelée rhétorique narrative) qui est analysée. 
On postule que tout récit construit une relation de type stratégique 
entre un destinateur et un destinataire, ou pour le dire plus simplement, 
mais de façon plus ambiguë, entre l’auteur et le lecteur. Précisons en 
effet qu’il ne s’agit pas ici de l’écrivain ni du lecteur extérieurs au texte, 
mais de « l’auteur »tel qu'il se marque dans le récit (par l'instance du 
narrateur et ses mille expressions possibles) et du « lecteur »tel que le 
construit l'instance narratrice interne au récit. Une certaine confusion 
existe souvent du fait que plusieurs termes considérés (à tort peut-être) 
comme équivalents sont à la disposition des narratologues ; disons 
que l’auteur/narrateur/destinateur construit son lecteur/narrataire/des- 
tinataire à l’intérieur même du récit. On parle encore d’ auteur impli- 
cite et de lecteur implicite, de lecteur idéal (tel que le narrateur le cons- 
truit) pour le distinguer du lecteur réel. Un exemple : dans l'évangile 
de Marc, le narrateur rapporte que les Pharisiens viennent voir Jésus et 
constatent que ses disciples n’ont pas lavé leurs mains avant de manger. 
Il ajoute ceci : « En effet, les Pharisiens, comme tous les Juifs, ne 
mangent pas sans s'être lavé soigneusement les mains, par attache- 
ment à la tradition des Anciens. » (Mc 7, 3) Il est clair que le narrateur 
construit ici une certaine représentation du lecteur idéal, censé ne pas 
connaître les traditions des Juifs. Ce lecteur idéal, codé dans le récit 
comme destinataire de l'information, ne nous empêche nullement d'ima- 
giner qu’un Pharisien converti à Jésus et qui n’a nullement besoin de 
cette information pourra lire ce récit en tant que lecteur réel. 

Regrettons que les exégètes narratologues ne prennent pas toujours 
le temps de bien préciser les termes ; on glisse très souvent du narra- 
teur à l'auteur, et du narrataire au lecteur, sans trop savoir si on est 
encore dans une instance construite interne au récit, ou si l’on ne 
retourne pas à un auteur réel, surtout quand le narratologue trop pressé 
parle de ce que le narrateur a voulu transmettre à son lecteur. Plus de 
rigueur clarifierait les choses. 
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3. Questions à la narratologie 


Ce dernier point nous invite à quitter notre rapide présentation pour 
poser quelques pistes de réflexion. J'en retiendrai trois. 


a. Transforme-t-on aussi facilement une théorie littéraire en mé- 
thode 2 En France, on a vu arriver les effets de la théorie littéraire des 
années /0 dans la formation des enseignants de français. Antoine 
Compagnon, dans le Démon de la théorie, en a souligné les diffi- 
cultés. Toute théorie se fige, écrit-il, quand elle passe dans l'Éducation 
nationale. « Il est impossible aujourd’hui de réussir un concours sans 
maîtriser les distinguos subtils et le parler de la narratologie. Un candi- 
dat qui ne saurait pas dire si le bout de texte qu'il a sous les yeux est 
“homo-“ ou “hétérodiégétique”, “singulatif” ou “itératif”, à “focalisa- 
tion interne” ou “externe”, ne sera pas reçu, comme jadis il fallait ne 
pas confondre une anacoluthe avec une hypallage, et connaître la 
date de naissance de Montesquieu. » Et on peut se demander si 
l'exégèse biblique n’est pas en train de développer les mêmestics : on 
utilise la focalisation externe ou interne, on désigne péremptoirement 
les endroits où le lecteur implicite du texte biblique est impliqué, on 
accorde, avec une ferveur d'autant plus grande qu'il s’agit d’un texte 
sacré, un capital de sympathie immense à l’œuvre biblique dont on 
décrit la pertinence narratologique, la qualité de l'intrigue, la beauté 
des prolepses, la subtile caractérisation des personnages. Si le texte se 
montre concis, on soulignera son art consommé d’impliquer le lecteur 
par le jeu des silences, et s’il se montre prolixe, on soulignera son art 
tout aussi consommé de la pédagogie. Cette description du texte par 
l'outil narratif ne risque-t-elle pas de confiner à une sorte de nouveau 
litéralisme 2 Après les chiasmes et les analyses structurelles des années 
70, voici le temps des analepses. Et ce risque de littéralisme semble 
d'autant plus fort qu'arrivant en exégèse, la narratologie se coupe de 
la théorie vivante, pour se transformer en une didactique, capable de 
présenter, par exemple, des exercices pratiques faits de textes pré-digé- 

rés, avec le corrigé du maître. Une telle didactique rencontre sans 
doute un bon accueil dans les groupes bibliques ; mais si elle n’est 
pas étayée, par ailleurs, en particulier dans les universités, par une 
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exégèse scientifique capable de discuter la théorie, de la faire évoluer, 
elle risque de durer le temps que dure une mode. 

Or, l'exégèse actuelle ne semble pas être le lieu où la discussion 
théorique se fait. Ainsi, on ne trouve pas un commentaire biblique de 
type narratologique qui n’utilise la notion de focalisation externe ; mais 
aucun, à ma connaissance, ne fait état des discussions théoriques 
autour de ce concept que certains refusent catégoriquement. Ainsi Alain 
Rabatel, qui lui dénie toute pertinence dans Une Histoire du point de 
vue et La Construction textuelle du point de vue. Il faudrait dire la 
même chose de l’intertextualité qui, faute d’être en prise avec la discus- 
sion théorique, n’est souvent qu'un remake des « sources » bien con- 
nues de l’exégèse. Un narratologue comme Genette a su se corriger de 
livre en livre, revenir sur ses approches, entrer en discussion, passer de 
la narratologie proprement dite à l'esthétique générale, et en cela offrir 
à la narratologie un champ large et vivant!2. C'est la seule façon 
d'éviter le dogmatisme. 


b. En exégèse, l'approche narratologique, marquée par le prag- 
matisme, favorise les schémas de type « communication ». Un récit 
est toujours pensé en termes de stratégie : un destinateur/narrateur 
transmet un message à un destinataire/narrataire. Ce type de schéma 
est connu des linguistes, c'est celui en particulier des Essais de linguis- 
tique générale de Roman Jakobson!$. On ne rencontre en revanche 
quasiment jamais le terme d’énonciateur, alors que la sémiotique en 
fait une des pièces maîtresses de son analyse. La sémiotique qui con- 
naît le destinateur, le narrateur, estime en effet qu’un texte est constitué 
également d’une organisation de « figures » qui font la singularité 
d’un texte. On entend par figures les mots tels qu'ils sont assemblés 
dans un texte déterminé et ne prennent sens définitif que d’être placés 
les uns auprès des autres dans un « parcours figuratif ». Prenons l’exem- 
ple de la parabole de l’enfant prodigue :« Un homme avait deux fils. 
Le plus jeune dit à son père : Père, donne-moi la part d'héritage qui 


12. Après Figures Ill, Seuil, Paris 1996, voir l'évolution vers l'esthétique avec 
Figures IV (1999) et Figures V (2002). Voir aussi en deux volumes son L'Œuvre de 
l’art, Seuil, Paris, 1994 et 1997, consacré à l'esthétique. 

13. Voir aussi le contexte où Jakobson cherche à traiter des liens entre la linguisti- 
que et la poétique (qu'est-ce qui fait d’un message verbal une œuvre d'art ?). 
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doit me revenir. » (Le 15, 11) Tout le monde connaît le sens des mots 
de ce texte. Mais, dans le récit, certaines valeurs des mots se trouvent 
sélectionnées par leur agencement avec d’autres, ce qui produit des 
figures textuelles qui font sens. Par exemple, ici, le père n’est pas un 
père « général ou virtuel », mais un père dont certaines valeurs sont 
sélectionnées et d’autres non. Il a deux garçons (Valeur du géniteur) ; 
il est propriétaire d’héritage (valeur de la possession des biens) ; en 
revanche, la valeur maritale (la femme n’est pas mentionnée) n’est pas 
activée dans la parabole. En sémiotique, cette mise en figures relève 
d’une instance énonciatrice, qui n’a rien à voir avec le destinateur ou 
le narrateur des narratologues. C'est cette production de figures qui 
fait une grande partie de la valeur poétique (au sens fort de ce mot 
créatrice) d’un texte. Les parcours figuratifs créent des mondes textuels, 
mondes avec lesquels le lecteur réel se confronte. 

Ce n’est pas obligatoirement la dimension communicationnelle ou 
stratégique qui permettra de rendre compte des pages du roman de 
Julien Gracqa, Le Rivage des Syrtes (1951), dont voici un extrait 
« Orsenna transmigrait, se vaporisait dans cette poussière d'étoiles où 
Fabrizio lisait notre chemin. Elles brillaient, inépuisables et égales. Pour 
une nouvelle nuit, après tant de nuits, Orsenna se vautrait au lit de ses 
astres [...]. » Je puis, naturellement, analyser la focalisation et souli- 
gner la griffe d’un narrateur omniscient communiquant au narrataire 
une vision poétique de l’espace. Mais sans doute est-il plus pertinent 
de s'intéresser, dans ce genre de récit, à la dimension figurative, à ce 
rapprochement, par exemple, entre poussière et étoile, au « transmi- 
grer, se vaporiser » appliqué à une ville appelée Orsenna, etc. Il faut 
ici le relais d’une poétique, et l'analyse narratologique se révèle courte 
si elle en reste à ses schémas habituels, surtout si elle les simplifie à 
outrance dans leur rapport au poétique. Et ce serait une erreur de 
croire qu’elle épuise l'approche littéraire des récits, comme on semble 
le penser parfois en exégèse. Il y a place pour des recherches en esthé- 
tique littéraire, en poétique, en stylistique"*. 

14. Connaissant les limites de la narratologie, certains exégètes la combinent 
d'ailleurs avec d'autres approches. Bien des publications d'André Wénin combi- 
nent narratologie et anthropologie (voir par exemple « Lire la Genèse comme récit. 


Quelques clés », dans Quand la Bible se raconte, p. 39-66). Dans son livre La 
première Histoire du christianisme, D. Marguerat combine narratologie et exégèse 


historico-critique. 
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c. Le lecteur. L'analyse narrative parle sans cesse des endroits et 
des façons dont le lecteur est impliqué. Elle connaît Umberto Eco, 
Stanley Fish, Wolfgang Iser, Hans R. Jauss, mais on peut se demander, 
toutefois, quel cas elle fait du lecteur réel, auquel elle accorde finale- 
ment peu de place!5. Et tout d’abord, l’exégète narratologue n'élucide 
pas suffisamment, à ma connaissance, sa propre position de lecteur. Il 
vous montre les dimensions stratégiques d’un récit à destination d’un 
lecteur au nom d’un narrateur dont il risque vite de rendre la place. Il 
arrive qu'il « psychologise » indûment le narrateur à qui il attribue un 
vouloir dire, des intentions, voire des pensées secrètes, sans se deman- 
der si ces attributions ne dépassent pas le strict statut textuel du narra- 
teur. Quant au lecteur réel de l’article de l'exégète, il se retrouve devant 
un discours qui lui montre les intentions stratégiques du narrateur bi- 
blique jusqu'à ce que quelques approximations dans l’utilisation du 
mot « lecteur » l’invitent à prendre la place du lecteur implicite. On 
risque ainsi de se retrouver devant un exégète omniscient, qui du haut 
de son savoir, vous dit le sens (alors qu'il ne doit s'agir que de montrer 
des stratégies narratives). Le débat herméneutique texte — lecteur se 
trouve alors court-circuité. 

Il ne va pas de soi, en effet, que le lecteur réel de la Bible doive 
prendre la place du lecteur implicite, l’histoire des commentaires de la 
Bible le démontrerait aisément. Par manque d'attention au lecteur réel 
passé (les commentaires!'é) ou actuel, le narratologue risque de s’en- 
tendre reprocher ce qu’on reprochait à l’exégète historico-critique quand, 


15. Stanley Fish est un tenant de ce qu’on appelle la Reader Response. Wolfgang 
lser et Hans R. Jauss sont les fondateurs de l’école de Constance. Là encore, on peut 
renvoyer à l'œuvre de Paul Ricœur, particulièrement à ce qu'il dit sur l'identité 
narrative, dans Temps et récit, Seuil, Paris, 1985, t. Ill, p. 352-359. Une bonne 
façon de se sensibiliser à cette importance du lecteur, de ses droits, de son droit à la 
créativité, à cette rencontre entre le monde du texte qu'il lit et son monde à lui qu’il 
apporte dans la lecture, est de lire le roman d’ltalo Calvino, Si par une nuit d’hiver 
un voyageur, Seuil, Paris 1998. l'auteur y analyse avec finesse et humour diverses 
postures de lecteur. 

16. La narratologie est mal adaptée à la « métatextualité » que représente un 
commentaire par rapport au texte biblique, tout simplement parce que le commen- 
taire ne se présente généralement pas comme un récit. La sémiotique, elle, en tant 
que logique, n’a pas de difficultés pour s'intéresser aux grands lecteurs « réels » 
que furent Origène et les autres. Par exemple : L. Panier, Récits et commentaires de 
la tentation de Jésus au désert. 
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au nom de son savoir scientifique, il dictait le sens objectif du texte à 
des lecteurs qui n'avaient finalement qu’un rôle passif. Michel de Certeau, 
dans L'invention du quotidien, a souligné cette propension à produire 
des clercs possesseurs des textes, qu'ils soient ecclésiastiques OÙ Uni- 
versitaires :« L'utilisation du livre par des privilégiés l’établit en secret 
dont ils sont les “véritables” interprètes. Elle pose entre le texte et ses 
lecteurs une frontière pour laquelle ces interprètes officiels délivrent 
seuls des passeports, en transformant leur lecture (légitime elle aussi) 
en une ‘littéralité” orthodoxe qui réduit les autres lectures (également 
légitimes) à n'être qu'hérétiques (pas “conformes” au sens du texte) ou 
insignifiantes (livrées à l'oubli). De ce point de vue, le sens “littéral” est 
l'effet et l'index d’un pouvoir social, celui d’une élite. De soi offert à 
une lecture plurielle, le texte devient une arme culturelle, une chasse 
gardée, le prétexte d’une loi qui légitime, comme “litérale”, l’interpré- 
tation de professionnels et de clercs socialement autorisés!7. » 


l'énoncé de tels risques ne remet pas en cause la pertinence de 
l'analyse narrative. || s’agit seulement d'exprimer le souhait qu'elle ne 
perde pas le contact avec la théorie narratologique, beaucoup plus 
souple et vivante que ce l’exégète en a retenu. || s’agit encore de la 
replacer, comme les autres approches, dans une vision plus large de 
l'interprétation. Le cadre de cet article ne me permet pas de développer 
ce point. Rappelons simplement que les traditions juives-et chrétiennes 
ont toujours reconnu une pluralité de sens aux textes bibliques, et 
qu'aucune méthode ne paraît pouvoir réduire une telle pluralité'8. On 
a reproché au sens littéral tel que le fixait l’exégèse classique sa domi- 
nation sans partage. Îl serait dommage que la narratologie tombe dans 
le même défaut en proposant les stratégies de communication d'un 
récit pour son sens. Elle ne sont pas le tout du sens ni des sens. Les 
résultats de ses recherches doivent être versées au compte de la grande 
question de l'interprétation, où d'autres aspects, historique, sémiotique, 
esthétique, stylistique, sans oublier les théories de la lecture, sont tout 


17. T. |, Arts de faire. Voir aussi, dans ce même volume, tout le chapitre sur la 


‘lecture comme braconnage. 
18. Voir les considérations de Henri de Lubac sur les prétentions du sens littéral au 
détriment du sens spirituel dans L'Écriture dans la Tradition, Aubier-Montaigne, 


Paris 1966. 
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autant les bienvenus. Un livre récent d’Elisabeth Parmentier, L'Écriture 
vive. interprétations chrétiennes de la Bible, peut en cela nous être 
utile. Cet ouvrage suggestif propose une mise en perspective de diver- 
ses approches en exégèse : historique, sémiotique, narratologique, 
expérientielle… Il aidera le lecteur à mieux saisir les enjeux de l'inter- 
prétation. 

Pierre-Marie Beaude 
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Parmi les livres 


Marguerite Harl, La Bible en Sorbonne ou la revanche d’Erasme, Paris, 
Cerf, 2004, 364 pages, €26. 


Marguerite Harl est une spécialiste mondialement connue pour son entre- 
prise de traduction de la Bible grecque dite des Septante. A la tête d’une 
équipe de traducteurs, elle conduit ce travail de longue haleine depuis 1990. 
Dans ce livre qui marie agréablement le genre autobiographique et la ré- 
flexion, elle raconte le chemin qui l'a conduite jusqu'à la Bible grecque. l'Ariège 
de sa naissance, l’école républicaine, la laïcité et la religion, le scoutisme, 
Toulouse, ses lectures de Gilson, de Bloy, les années de guerre, nous resti- 
tuent ses années d'enfance et de formation, avec une belle simplicité. || y eut 
son mariage en 1951, et la rencontre avec un maître qui marqua le restant de 
sa vie : H.-l. Marrou. Grâce à lui, la jeune enseignante de lettres classiques 
se tourne vers les Pères, en cette période de renouveau qu'il initie à la Sor- 
bonne. Avec les Pères, il y aura ceux d'Alexandrie, et leur grand inspirateur, 
Philon. Le milieu alexandrin s'ouvrait dès lors à l'étude. De ce bel itinéraire 
intellectuel et spirituel, l'auteur tire des réflexions sur la Bible, sa réception, 
son passage de l'Orient à l'Occident, sur l'inspiration et sur le canon. Elle 
prolonge aussi la pensée à des questions de l'interprétation moderne, s’attar- 
dant en particulier sur un problème qu’elle rencontra dans son enseignement 
en Sorbonne, à savoir la laïcité et l'étude des textes religieux. 

Le charme discret de l'évocation d’une telle vie érudite tient, me semble-t- 
il, à la simplicité du ton, et à la belle disponibilité d'esprit dont a fait preuve, 
toute sa vie, l'auteur. On apprécie la qualité des portraits qu’elle nous fait de 
grandes personnalités comme Marrou, Barthélemy ou encore nombre d'exé- 
gètes rencontrés dans une vie. Un tel itinéraire appelle le respect et, je dirais, 
l'admiration. 

Pierre-Marie BEAUDE 
Châlons-en-Champagne 
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Jean Emmanuel de Ena, Sens et interprétations du Cantique des Canti- 
ques, « Lectio divina », Paris, Cerf, 2004, 441 pages. 


L'auteur fait un travail de littérature comparée en choisissant de regarder 
les lectures du Cantique par trois anciens (Origène, Guillaume de Saint- 
Thierry, Jean de la Croix) et trois modernes (André Robert, Othmar Keel et 
Gianfranco Ravasi). L'étude s'accompagne d’une réflexion herméneutique sur 
les sens et la lecture, particulièrement dans les 80 premières pages et toute la 
dernière partie (p. 231-407). 

Les difficultés bien connues de lecture du Cantique donnent toute sa per- 
tinence à ce travail de comparaison. Ena rappelle succinctement le parcours 
de chaque auteur étudié, le situe à l’intérieur de l’organisation épistémologi- 
que de son temps. Six époques, c’est beaucoup, et l'auteur ne peut bien sûr 
qu'esquisser certains points. 

La partie herméneutique s'appuie sur les acquisitions des philosophes 
contemporains. Ena s'intéresse — chose rare en exégèse — à Frege et déve- 
loppe une vision de la signification qui touche plus à la logique et à la gram- 
maire qu'à l'importance du discours dans l'élaboration du sens. De ce fait, 
l’auteur me paraît manquer parfois d'arguments pour conduire son propos 
plus loin : ainsi pour le type de relecture que fait Jean de la Croix. L'auteur 
parle de ré-énonciation, mais peine à trouver un métalangage pour préciser 
quelles distances opère la ré-énonciation quant au genre littéraire, aux tons, 
à la réécriture libre des figures. 

Par commodité, l’auteur distingue anciens et modernes. C'est, bien sûr, 
risquer de durcir l’histoire de l'interprétation. Certains lui reprocheront de 
faire commencer les modernes avec la seconde partie du XVII siècle, et cela 
en focalisant sur l'importance du sens littéral par rapport au sens de la foi. 

Dans la dernière partie de son ouvrage, l’auteur analyse le titre, le prolo- 
gue et le refrain du Cantique. Il y met en application la proposition énoncée 
en première partie : distinguer le sens textuel et le sens directionnel, et 
garder ainsi le large spectre qui va du sens littéral aux sens traditionnels. 
Soulignons enfin qu'en acceptant ce livre, la collection « Lectio divina » 
s'ouvre à la réception des Écritures et aux lectures de la Tradition. Le hiatus 
entre exégèse biblique et lecture patristique s'en trouve heureusement 
réinterrogé. 


P-M.B. 
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Le Poète et la Bible. Il : 1945-1955, éd., présent. et annot. par Michel 
Malicet avec la collaboration de Dominique Millet et Xavier Tilliette, Paris, 
Gallimard, 2004, XII1+ 1950 pages. ISBN 2-07-075509-6. 


Le premier tome de cette somme des textes de Claudel sur la Bible, déjà 
paru en 1998, a été présenté dans Foi & Vie 2004/2, p. 124s. On trouve 
dans ce second volume les œuvres publiées après la seconde guerre mon- 
diale jusqu'à la mort de Claudel, une période où l'essentiel de sa production 
littéraire est désormais constitué par ces méditations originales sur les livres 
bibliques. Ce volume comporte notamment trois textes majeurs, à commen- 
cer par le commentaire — l'interrogation, dit plutôt Claudel — sur le Cantique 
des cantiques, où l’auteur du Soulier de satin (qu'il évoque à plusieurs repri- 
ses) s'attache avec beaucoup de verve à développer, pour chacun des versets 
traduits de la Vulgate, une explication allégorique inspirée des Pères de l’Église, 
quoique plus mariologique que christologique ; même s'il est surpris par 
l'ingéniosité de certaines interprétations mystiques, le lecteur ne peut qu'être 
saisi et séduit par la langue du poète, sa liberté de ton, son adhésion enthou- 
siaste au réseau de métaphores que tisse ce grand poème. Plus didactique 
vient ensuite, sous le titre d'Emmaüs, la vaste fresque qui reprend les grandes 
étapes de l'histoire sainte des origines à Salomon, dans la perspective de Luc 
24, 27 :« Il leur expliqua dans toutes les Ecritures ce qui le concernait. » 
Après l'histoire, la prophétie : L'évangile d‘Isaïe est une lecture passionnée 
du livre de ce nom, où la puissance poétique de Claudel rivalise en quelque 
sorte avec celle du premier des grands prophètes, avant qu’un commentaire 
plus modeste ne soit consacré à Jérémie. 

Une vingtaine de textes mineurs, souvent de circonstance, s'ajoutent à ces 
grandes œuvres et permettent de mieux cerner la personnalité religieuse de 
Claudel, souvent impressionnante de conviction, parfois déconcertante, avec 
sa dévotion mariale à la limite de l’hétérodoxie, son aversion persistante pour 
les protestants, ou encore sa hargne à l'égard des exégètes catholiques, dont 
la science est caricaturée, ce qui le conduit à écrire parexemple (p. 562): 
« Ou bien la Bible est une œuvre humaine, où se trouvent insérés, on ne sait 
comment, à peu près comme les raisins secs dans un plum-cake, des textes 
messianiques dont on s'efforce de réduire, autant que l’on peut, le nombre et 
la portée. Ou bien l’Écriture est une œuvre divine dont l’ inspirateur est le 
Saint-Esprit, qui la pénètre tout entière dans toutes ses parties, et dont le sens 
est Jésus-Christ, notre Rédempteur, vraiment fils de Dieu et vraiment fils de 
l'homme. » Cette alternative simpliste revient à méconnaître la dialectique 
entre témoignage humain et interpellation divine, parole de Dieu et parole 
humaine, à l'image précisément du Christ vrai homme et vrai Dieu. 

Quoi qu'il en soit, on ne peut qu'être admiratif et reconnaissant devant 
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cette édition magnifique, pourvue d’une annotation riche et précise (375 

pages), et prolongée par une lumineuse postface due à Dominique Millet- 

Gerard, où celle-ci met en évidence la spécificité de cette exégèse poétique et 

son lien profond avec la démarche littéraire et spirituelle si personnelle de 
Paul Claudel. 

Philippe de ROBERT 

Gabre (Ariège) 


Régis Burnet, Marie-Madelaine : De la pécheresse repentie à l'épouse de 
Jésus. Histoire de la réception d’une figure biblique, Paris, Cerf (« Lire la 
Bible » 140), 2004. 


Qui se serait attendu à ce que le « thriller au succès planétaire » que 
représente le Da Vinci Code donne lieu à la publication d’un volume de la 
collection « Lire la Bible » ? L'originalité de la proposition de R. Burnet est 
certainement le premier trait de ce petit livre, né de l'interrogation de son 
auteur! devant une Marie-Madelaine identifiée au Saint Graal dans le roman 
de D. Brown. Que notre époque puisse lui faire « jouer ce rôle avec une 
certaine vraisemblance » relève, en effet, à ses yeux, d’un véritable « mys- 
tère » (p. 9), mystère qu'il s'attache à élucider en s’engageant dans une 
passionnante enquête sur les différents visages successivement donnés à la 
femme de Magdala par les écrivains, les peintres et les cinéastes au cours de 
l’histoire : « Comment a-t-on pu passer de la pieuse pénitente à l'amante 
échevelée de Jésus, du support sans faille de l’Église à la femme mystérieuse 
porteuse d’un secret capable de faire vaciller la chrétienté entière ? »{p. 10). 

La documentation rassemblée par R. Burnet est impressionnante. Guidé 
par les commentaires d’un connaisseur de talent, le lecteur se voit convié à un 
vaste voyage culturel à travers les genres et les époques. Le style alerte et vivant 
des analyses présentées lui évite tout ennui tandis que l'itinéraire choisi pré- 
sente d'indiscutables qualités pédagogiques. Ainsi se voit-il d'abord invité à 
une relecture des données évangéliques pour comprendre ensuite, d’une 
part l'émergence progressive de la figure de Marie-Madelaine dans la tradi- 
tion de l’Église, à partir de traits empruntés aux autres personnages féminins 
des évangiles et, d'autre part, le « retour aux origines » qui conduit, à partir 
de la Renaissance, à contester le visage traditionnel de la sainte pour retrou- 

ver les traits de la « vraie » Marie de Magdala. 


1. R. Burnet est un universitaire connu pour ses recherches dans le domaine biblique 
Paul le bretteur de l'Évangile (Biographies), Paris, DDB, 2000. 
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l'énigme posée au début se voit résolue dans le dernier chapitre. Il con- 
vient de laisser au lecteur le plaisir de découvrir le visage de notre époque 
dans le miroir de la « Marie-Madelaine au Graal ». 


Odile FLICHY 


Paris 


M. Berder (éd.), Les Actes des Apôtres: Histoire, récit, théologie. x con- 
grès de l'Association catholique française pour l'étude de la Bible (Angers 
2003), Paris, Cerf (« Lectio Divina » 199), 2005, 281 pages, €31. ISBN 2- 
204-07416-0. 


Depuis la fin des années 1970, l'Association catholique française pour 
l'étude de la Bible (ACFEB) organise tous les deux ans un congrès sur un sujet 
biblique. Par la publication des Actes de ces congrès, elle met à la disposition 
d’un public francophone averti et cultivé les résultats, les interrogations et les 
perspectives de la recherche biblique. Chacune des publications de l'associa- 
tion constitue donc un événement. C’est encore le cas de ce volume consacré 
aux Actes des Apôtres. Certes, les dix articles dont il se compose ne suscitent 
pas tous le même enthousiasme. Outre la contribution de L. Villemain (« Les 
Actes des Apôtres dans l’ecclésiologie de Vatican || ») ou celle de C. Mesters 
(« La lecture du livre des Actes des Apôtres dans les communautés ecclésiales 
de base du Brésil »), qui constituent des ouvertures sur des questions mécon- 
nues, les deux autres contributions qui sortent assurément du lot sont celle 
d'O. Flichy (« État des recherches actuelles sur les Actes des Apôtres ») et 
celle de D. Marguerat (« L'image de Paul dans les Actes des Apôtres »), auquel 
un hommage implicite est d'ailleurs rendu par cet ouvrage. Ainsi, tandis qu'avec 
une solide documentation, l’état de la recherche auquel se livre ©. Flichy 
montre comment la recherche est passée de l’histoire à la théologie et tend 
actuellement à réconcilier les deux, D. Marguerat, qui n’est pas étranger à 
cette réconciliation, s'attache à montrer dans sa contribution « comment 
l'auteur des Actes construit la figure de Paul comme lieu de déploiement de 
l'identité chrétienne » (p. 135). 

Christophe JACON 


Brive-la-Gaillarde 


C. Reynier, L'Épître aux Éphésiens, Paris, Cerf (« Commentaire biblique : 
Nouveau Testament » 10), 2004, 236 pages, €34. ISBN 2-204-07542.6. 


Dans une introduction claire et précise, l’auteur présente toutes les ques- 


tions que soulève cette épître complexe et particulièrement singulière à l’inté- 
rieur du Nouveau Testament. Concernant l'incertitude planant sur l’actuelle 
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subscriptio, l'auteur relève que l'absence de en Ephesôi pose autant de 
problèmes que sa présence. Toutefois, le déséquilibre grammatical qu'engen- 
dre l'absence de la subscriptio l'invite à opter pour sa présence. À propos des 
liens unissant Éphésiens et Colossiens, bien plus forts et constants que ceux 
qui unissent cette épître à celle aux Galates, aux Pastorales, à celle aux Hé- 
breux, à la Première de Pierre où même au Livre des Actes et aux Évangiles, 
l’auteur préfère se limiter « à noter l'étonnante parenté de ces deux textes 
[...] sans pour autant trancher sur leur chronologie » (p. 35). Enfin, en ce qui 
concerne l'authenticité, l'auteur estime là aussi qu'il est impossible de tran- 
cher le débat. Toutefois, si elle était contrainte à le faire, elle avoue qu’elle 
attribuerait volontiers cette épître à l’apôtre Paul. Quoi qu'il en soit de l’auteur, 
il lui apparaît certain que la lettre fut écrite avant 90 et peut-être même au 
cours des années 60. Le plan adopté est le suivant : 1,1-2 : Adresse ; 1,3- 
IFRS Bénédiction ;1,15-3,21 : Première partie : La connaissance du Christ 
par l’Église ;4,1-6,20 : Seconde partie : La vie dans le Christ par l'Église ; 
6,21-24 : Conclusion. Le commentaire de chaque péricope est construit sur 
le même schéma : d’abord une traduction accompagnée de remarques tex- 
tuelles, ensuite une bibliographie fournie et enfin une interprétation du pas- 
sage suivie d’une série de notes exégétiques abondantes et précieuses. Cette 
structure a un avantage certain. Elle rend le commentaire accessible à un large 
public : pasteurs, prêtres, prédicateurs laïcs ou même simple paroissien pas- 
sionné par les études bibliques. C'est d’ailleurs une partie du public visé par 
cette collection. Mais pour l’autre partie, cette structure a un certain inconvé- 
nient. Le lecteur, étudiant ou enseignant en théologie, est contraint à une 
gymnastique incessante entre l'interprétation et les notes. Mais à tous, spé- 
cialistes ou amateurs, l’auteur donne envie, par la qualité de sa réflexion et la 
justesse de ses analyses, de poursuivre l'étude. 


C.J. 


Élisabeth Parmentier, L'Écriture vive. interprétations chrétiennes de la Bi- 
ble, Genève, Labor & Fides, 2004, 286 pages. 


l'exégèse et la théologie sont généralement bien honorées dans les Fa- 
cultés de théologie. L'herméneutique biblique l’est moins. Voilà un ouvrage 
bien fait, qui rendra de grands services aux étudiants. 

l'auteur prend soin, dans un premier chapitre, de rappeler la distance 
culturelle entre les « vieuxtextes » et le lecteur actuel. Les chapitres suivants 
sont consacrés à différents modèles d'interprétation de la Bible. Au chapitre 
_2, intitulé « modèle kérygmatique », l’auteur propose un peu trop de matière 
en présentant un résumé de l'interprétation chrétienne depuis le judaïsme 
ancien jusqu'au Moyen Âge, les quatre sens de l’ Écriture, Luther et la dialecti- 
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que, le canon comme cadre de foi, et j'en passe. Un livre à lui tout seul suffirait 
à peine à traiter ces questions. Le chapitre 3 aborde l'interprétation à partir de 
la critique historique et de ses origines à la Renaissance. Il pose la difficile 
question des rapports entre l’histoire et la théologie. Le chapitre 4 expose 
l'approche structurale/sémiotique. Le sémioticien actuel se reconnaîtra mal 
dans ce chapitre. Le carré sémiotique a moins d'importance que les recher- 
ches sur l’énonciation, et la mise en figures, insuffisamment traitées ici. E. P 
avoue d’ailleurs avec humilité qu’ « il est difficile d'exposer ici une recherche 
en pleine évolution » (p. 141). Le chapitre 5 s'intéresse au modèle narratif, 
en expose l’origine et développe l'exemple de la parabole de l'enfant prodi- 
que. Le chapitre se termine par des réflexions pertinentes sur le rapport entre 
la forme du récit et la doctrine, sur la vérité, et sur la place de l'interprète. Le 
chapitre 6 regroupe sous l'étiquette « modèle expérientiel » les lectures 
« qui partent de la vie » : sociétale, féministe, post-coloniale, etc. Une con- 
clusion reprend les résultats du parcours et réfléchit aux rapports de la raison 
et la foi. 

En moins de 300 pages, ce livre ne peut pas proposer un suivi organique de 
tous les dossiers. Il reste qu'il permettra aux étudiants et au public intéressé de 
situer les méthodes exégétiques dans la grande histoire de l'interprétation. Un 
essai somme toute bien réussi et très utile. 


Pierre-Marie BEAUDE 


Andreas Dettwiller, Jean-Daniel Kaestli et Daniel Marguerat (éd.), Paul, 
une théologie en construction, Genève, Labor & Fides, 2004, 493 pages. 


Cet ouvrage collectif se distingue par la qualité de ses contributions. La 
recherche paulinienne est devenue si ample qu’il était impossible de tout 
collecter. Les dossiers retenus sont répartis en sept parties d'ampleur inégale. 
|. Un état de la recherche, par M. Quesnel. Il. Une écriture en mouvement 
(Aletti et Barbaglio) qui aborde les phénomènes de communication de la 
pensée de l’Apôtre dans ses lettres. Ill. Paul avant Paul (Riesner, Elliot, Gerber, 
Cuvilier) qui touchent à l'héritage de Paul, côté juif, côté romain, côté tradi- 
tions chrétiennes. IV. La Loi. Ce sujet, très débattu depuis quarante ans, est 
présenté en trois interventions de Dunn, Marguerat et Lémonon. On en retire 
l'impression que la Loi, chez Paul, est un concept travaillé par sa foi en Christ, 
qu'elle prend une extension polysémique, un « large spectre » comme dit 
Dunn (p. 248). Pour Marguerat, « Paul n’en veut pas à la Loi. Ce qui a changé 
pour lui — et c'est encore une fois l'expérience fondatrice de Damas — c’est 
l'identité de qui fait la Loi dans la Loi » (p. 275). V. Le centre de la théologie 
paulinienne. Depuis les remises en cause de la pensée luthérienne centrée sur 
la justification, le « centre » varie souvent d'auteur à auteur. Zumstein, Schnelle 
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et Vouga reprennent le problème. La croix, le présent du salut sont tour à tour 
proposés. Notons l'intervention de Vouga présentant Paul comme l'interprète 
de Jésus. Quand on se rappelle les débats sur l'effacement du Jésus de l’his- 
toire chez Paul, un tel propos prend toute sa valeur. VI. Paul l’apôtre permet à 
Penna de traiter du rapport entre la pensée et la pastorale, et à Nicolet de 
s'étendre sur la notion d'imitation. VII. Paul après Paul. Dettwiller y aborde la 
question d’une ou de plusieurs éventuelles écoles qui auraient repris les 
thématiques du maître après sa mort ; Vollenweider, lui, retrace un bel aperçu 
des façons dont Paul a été reçu dans l’histoire. Une large perspective qui clôt 
harmonieusement le parcours proposé par cet ouvrage d'importance. 
P-M.B. 


Raymond Winling (éd.), Le Mystère du Christ. Le défi apollinariste (Atha- 
nase, Lettre à Epictète ; Pseudo-Athanase, De l’incarnation contre Apolli- 
naire ; Grégoire de Nysse, Réfutation de l’Apodeixis d’Apollinaire), Paris, 
Migne (« Les pères dans la foi » 89-90), 2004, 311 pages. €25. 


R. Winling distingue plusieurs périodes dans l’évolution de l’apollinarisme. 
Avant d’être taxé d’hérésie, Apollinaire fut d’abord ami d’Athanase et ardent 
défenseur de l'affirmation de la pleine divinité du Christ, définie au concile de 
Nicée (325). Puis, brillant rhéteur, philosophe méticuleux et grand commen- 
tateur de l’Écriture, Apollinaire s'attache à expliquer la façon dont se réalise, 
au moment de l’incarnation, l’union entre le Logos, vrai Dieu, et l’homme, à 
partir de l’union entre le « Nôus » (esprit), l'âme et le corps dont résulte 
l'être humain. Selon lui, le Logos a pris la place du « Nôus » humain, procu- 
rant à la chair un « Nôus » divin impeccable. ; 

C'est de 363 à 378 que l’évêque de Laodicée explicite sa doctrine. À la fin 
de cette période, il écrit son Apodeixis (démonstration au sujet de la divine 
incarnation à la ressemblance de l’homme), dirigée à la fois contre ceux qui, 
contrairement à lui, reconnaissent au Christ un « Nôus » humain, et contre 
les antiochiens qui insistent plus sur la distinction entre divinité et humanité 
que sur son union. C'est durant cette période de discussion et de réaction que 
Winling place trois des quatre écrits contre Apollinaire qu’il présente dans cet 
ouvrage : la Lettre d’Athanase à Épictète et deux Traités sur l'incarnation 
contre Apollinaire, faussement attribués à Athanase, et sans doute écrits en 
réaction au succès de l’apollinarisme auprès des courants docètes égyptiens. 
Quant à la réfutation de l’Apodeixis d’Apollinaire rédigée par Grégoire de 

. Nysse, elle a le mérite d’en reproduire un grand nombre de passages qui ne 
nous sont pas autrement parvenus. Après la mort de l’évêque de Laodicée, 
l'apollinarisme se divisera entre un camp modéré et des intransigeants qui 
verront dans le Verbe le seul sujet du vouloir et de l’agir du Christ. 
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l'optique de l'introduction générale, rédigée par R. Winling, ainsi que des 
courtes introductions fournies pour chaque écrit, est résolument dogmatique. 
Il en va de même de l'index thématique où chaque entrée théologique est 
subdivisée en « erreurs »/« vérité ». Un index des auteurs bibliques et non 
bibliques complète cet ouvrage, ainsi qu’une bibliographie sélective. Le glos- 
saire n’est pas de trop pour permettre au lecteur non initié de retrouver son 
chemin au travers des différentes tendances christologiques et anthropologi- 
ques, et pour l'aider à comprendre le vocabulaire philosophico-théologique 
qui s’est forgé entre les conciles de Nicée (325), cherchant à définir les 
rapports du Père et du Fils, et de Chalcédoine (451), qui clarifiera les débats 
en définissant les deux natures, humaine et divine, qui s'unissent en une seul 
personne, le Christ. 
Alexandre FAIVRE 
Strasbourg 


Xavier de Chalendar, Qui cherchez-vous 2 Les 550 points d’interroga- 
tion des évangiles, Paris, Cerf, 2004, 110 pages. 


Rendre compte des nombreux points d'interrogation qui émaillent les ré- 
cits évangéliques et dresser ainsi le portrait d’un Jésus moins massivement 
affirmatif que pédagogiquement accompagnant, sont les objectifs principaux 
de cet ouvrage. |l offre ainsi à un large public une vision plus maïeutique de 
l'enseignement de Jésus en résonance avec une conception contemporaine 
de l'enseignement, conçue plus comme un accompagnement de questions 
qu'un exposé de réponses. 

Cette intention, louable en soi mais somme toute peu novatrice, surtout 
en contexte protestant, souffre cependant de difficultés. Tout d’abord, l’auteur 
éprouve bien des problèmes à identifier avec certitude où se situent les points 
d'interrogation dans les dires de Jésus. Le grec (où le point d'interrogation 
n'existe pas en tant que tel) et sa grammaire ne se transpose pas si facilement 
que cela en français. D'autre part, la manière dont les différents versets sont 
présentés n'est pas toujours claire. Le lecteur est parfois perdu sous l’accumu- 
lation des citations éparses. Cette impression est encore accentuée par le 
mélange de citations issues des différents évangiles. Traiter de concert les 
interrogations de Jésus dans l'exposé johannique de ses dialogues et celles 
prononcées dans les discours polémiques matthéens ne rend pas justice à la 
cohérence interne de chaque évangile. C’est dommage pour la démonstra- 
tion même de l’ouvrage. Enfin, l'interprétation des questions de Jésus varie en 
fonction du ton sur lequel on présuppose que ces interrogations ont été 
prononcées. l'ironie, la naïveté, la colère, la compassion et bien d'autres 
sentiments encore se transcrivent tous dans une phrase qui peut s'achever sur 


114 


PARMI LES LIVRES 


un point d'interrogation. Ce dernier ne dit pourtant rien de la tonalité de la 
phrase. Bien des affirmations de notre auteur souffrent de ce qu’elles dépen- 
dent aussi de cela. 

La présence de points d’interrogations dans les évangiles modifie non 
seulement l’image du Jésus enseignant, mais rappelle avec force que ces 
récits sont tout autant destinés à être dits et prêchés que lus et analysés. 
Autrement dit, que l'interprétation des points d'interrogation de Jésus dépend 
de la manière dont ils ont été et dont ils sont aujourd’hui encore proclamés. 

Didier HALTER 
Sion (Valais, CH) 


André Gounelle, Parler du Christ, Paris, Éditions Patrick Van Dieren 
(« Foyer de l'âme »), 2003, 149 pages. 


D'un ton singulièrement personnel, quitte à s'éloigner fréquemment des 

« orthodoxies », Gounelle s’évertue à dire tout simplement qui est Jésus 
pour lui, sans faire mystère de ses propres incompréhensions et perplexités. Il 
ne s'agira donc pas d’une christologie au sens d’un discours sur le Christ de 
nature normative et institutionnelle mais d’un parler qui concerne le Christ, 
c'est-à-dire d’une autobiographie christologique, d’une confession intellec- 
tuelle. Un tel exercice d’individualisation est toujours risqué, mais, en l'occur- 
rence, il est manifestement réussi. Trois thématiques y ont été particulière- 
ment bien approfondies. 1) Le problème de la validité du dogme de l'expiation 
substitutive est fort bien situé dans ses dimensions bibliques et culturelles. La 
discussion de la question n’a pas fait l’économie des grandes données histo- 
riques qui s’y rapportent : en quelques pages seulement, c'est une prouesse. 
2) La question de la Résurrection, quant à elle, sera évoquée avec beaucoup 
de justesse et de sagesse. Gounelle aborde avec mañtrise ses coordonnées 
bibliques et herméneutiques, la diversité de ses mises en forme dogmatiques, 
et, enfin, son lien-clef à la théologie de la Croix. Mais cette maîtrise n’est 
jamais oppressante, car, ce faisant, l’auteur s'exprime avec un grand respect 
de la pluralité irréductible de la théologie contemporaine sur ce sujet inépui- 
sable. 3) Enfin, l’auteur se distingue également dans la recherche d’une alter- 
native crédible aux doctrines christologiques classiques du premier millé- 
naire. Gounelle quête en effet une relève ou un dépassement de ces dernières 
dans une réflexion approfondie sur le sens du mot« christ ».I| montre toute 
la polysémie biblique et théologique de ce terme, et propose de la définir, de 
façon très large, comme une manifestation de Dieu dans l'histoire, qui tout à 
la fois change une situation et pousse les hommes à prendre en main leur 
changement. C'est là une définition interreligieusement compatible, car il 
peut y avoir des « christs » dans les autres spiritualités sans que cela ne porte 


115 


PARMI LES LIVRES 


ombrage à la radicalité du vécu des chrétiens. — Mais il faut aussi discerner 
la place de ce propos dans l’ensemble de l’horizon spirituel contemporain. En 
théologie protestante, le ton kérygmatique du début des années barthiennes 
et bultmaniennes a, bien souvent, fait place à un registre plus théocentrique. 
l'essai de Gounelle s'inscrit manifestement dans cette tendance. || s’agit pour 
lui de prendre au sérieux la mondialisation religieuse, laquelle doit entraîner 
un renoncement à l'impérialisme de bien des christologies, et une transforma- 
tion du christianisme en une perspective authentiquement dialoguante. Mais 
une telle critique de l’absolutisme christologique n’est pas sans danger. Elle 
débouche parfois sur des perspectives banalisantes, qui font alors du christia- 
nisme une idéologie sans saveur. Or tel n’est justement pas le cas du livre de 
Gounelle, qui associe une orientation pluraliste et une puissance intuition de 
la grâce. Là réside la force durable de son essai. 
Bernard HORT 
Bruxelles 


Éric Fuchs, L'Éthique chrétienne. Du Nouveau Testament aux défis contem- 
porains, Genève, Labor & Fides, 2003, 149 pages. ISBN 2-8309-1070-2. 


Voici un livre qui ne brille pas par son originalité. Est-ce un défaut à une 
époque où les modes tiennent parfois lieu d'éthique ? Dans une ligne classi- 
que qui peut se revendiquer de Karl Barth, Fuchs prévient qu'il n'existe pas 
d'éthique chrétienne au sens d’un système constitué. Les écrits du Nouveau 
Testament se caractérisent par leur référence christologique. De Paul aux 
Évangiles, il s’agit maintenant de traduire dans la pratique comment le mes- 
sage et la personne de Jésus rendent possible une autre manière de vivre 
devant Dieu et les hommes. 

À chaque auteur sa dominante. Pour Paul, le légalisme reste un obstacle 
majeur à une juste compréhension de la liberté chrétienne et de la morale qui 
en découle. Matthieu choisit de voir en Jésus celui qui hiérarchise la loi de 
manière à ce qu'elle exprime en priorité la volonté originelle du créateur. 
Avec les questions posées par l'attente de la parousie, Luc fait de l’éthique une 
mise en pratique de l'attente et de la vigilance, alors qu’elle est le terrain du 
combat entre le bien et le mal dans l'Évangile de Marc. Après avoir exploré 
l'ensemble des données du Nouveau Testament, l'auteur développe les deux 
convictions à la base d’une éthique chrétienne. 

Dieu est « notre origine et notre fin »— on aurait préféré avenir —, son 
amour sans condition nous invite à vivre pour « faire la vérité ». Cette pre- 
mière conviction est à l’origine de l’idée de vocation si fondamentale dans la 
pensée de Calvin. Vient ensuite la vigilance face à toutes les formes d’idolä- 
trie, y compris celle de Dieu. Sans se référer au principe protestant de Tillich, 
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Fuchs éclaire sa proposition par la première demande du Notre Père :« Que 
ton nom soit sanctifié », qui exprime le refus de confondre Dieu avec autre 
chose que lui. 

La conclusion met en garde contre la tentation d’un christianisme trans- 
formé en humanisme mou qui aurait perdu tout rapport avec la loi et ses 
implications. Entre fondamentalisme dur et humanisme mou, il existe un espace 
de fidélité et de liberté qui dès ses débuts s’est appelé la Bonne Nouvelle. 

Philippe AUBERT 
Mulhouse 


Olivier Abel et Christophe Tournu (éd.), Milton et le droit au divorce, 
Genève, Labor & Fides, 2005, 270 pages. €32. ISBN 2 6830961 158-X. 


Prisonnier de l’image souvent peu flatteuse du puritain, de celle du répu- 
blicain radical ami de Cromwell et du poète aveugle auteur du Paradis perdu, 
Milton n'a pas fini de nous surprendre. Fruit d’une journée d'étude à la Faculté 
de théologie protestante de Paris, ce livre en est la démonstration éclatante. 

En 1643, alors que la crise entre le roi et le Parlement est à son pa- 
roxysme, Milton rédige un texte révolutionnaire : La Doctrine et la discipline 
du divorce. Les Réformateurs avaient bien tenté de désacraliser le mariage en 
le retirant de la liste des sept sacrements, mais ce n’était pas encore la porte 
ouverte au divorce. L'aspect politique de la question n’a pas échappé aux 
contemporains de Milton. Les défenseurs de la monarchie comme ceux du 
Parlement, utilisaient l’analogie du mariage entre le roi et son peuple pour 
défendre l’allégeance au souverain ou, au contraire, exhorter à la résistance. 
Pour Milton, le mariage est un contrat consensuel de nature privée, il est vrai 
résiliable à la seule initiative du mari. S'appuyant à la fois sur les arguments de 
la raison et une exégèse savante de l’Écriture, il sort le mariage des juridic- 
tions sociales habituelles, l’État et l'Église. Le puritain réfuterait-il l’idée du 
mariage-institution, telle qu’on la trouve dans la Genèse et dans les rares 
paroles attribuées à Jésus 2? On l'en accusera, afin de mieux masquer le 
véritable argument qui est plaidé tout au long de l'ouvrage avec autant de 
talent que de passion. Le mariage est principalement l’accomplissement de 
l'amour. Voilà qui peut paraître banal, mais qui pourtant rompt totalement 
avec l'esprit et la lettre du droit canonique. l'incompatibilité d'humeur consti- 
tue davantage un motif de divorce que l'impuissance sexuelle ou l'adultère. On 
l'aura compris, ce brûlot est une magistrale défense du mariage dans sa pureté 

originelle, telle que Milton la comprend dans la Bible et y aspire dans sa vie. 
© Préfacées par Bernard Cottret, les douze contributions se partagent en 
une première partie historique, une deuxième plus littéraire dans laquelle on 
retrouve le Milton du Paradis perdu, et une dernière consacrée aux questions 
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contemporaines posées par ce délicat problème de société. Il ne reste plus 
qu'à attendre la nouvelle traduction française de La Doctrine et la discipline du 


divorce, préparée par Christophe Tournu et annoncée pour l’année 2005. 
PA. 


Gerhard Tersteegen, Traités spirituels, introd., trad. et comment. par Mi- 
chel Cornuz, Genève, Labor & Fides (« Petite Bibliothèque de Spiritua- 
lité »), 2005, 188 pages. CHF 29,00. ISBN 2-8309-1166-0. 


Il faut être reconnaissant à Michel Cornuz de présenter au public ces petits 
traités d’un auteur peu connu en France mais apprécié dans l'espace germa- 
nophone ; de nombreux cantiques sont en effet de sa plume. Quelques 250 
ans nous séparent de la première édition de ces textes. Si on sent la distance 
historique, perceptible dans le style du langage, ces écrits n’ont cependant 
rien perdu de leur actualité. Tersteegen milite auprès de ses coreligionnaires 
protestants pour une réhabilitation de la mystique, suspectée d'enthousiasme. 
Éluder la part affective de l'expérience spirituelle en revient non seulement à 
assécher la foi mais aussi à favoriser le retour de l’émotionnel sous forme de 
quêtes ésotériques irrationnelles, danger ê combien actuel. 

Michel Cornuz présente ici trois textes de Tersteegen. Le premier, « Ins- 
truction pour une juste compréhension et un bon usage de l’Écriture sainte », 
relie expérience spirituelle et lecture biblique, parole intérieure et extérieure, 
enun« cercle vertueux », les deux se favorisant et se conditionnant mutuel- 
lement. Le second, « Épître au sujet de la raison... » tâche de mieux définir 
les possibilités et les limites de l'intelligence humaine par rapport à la foi. 
Vieux débat ! Tersteegen se tient tout autant éloigné des ratiocinations que 
des débordements sentimentaux et plaide pour un passage toujours à renou- 
veler « de la tête au cœur ». Le dernier, « Bref exposé de la nature et de 
l'utilité de la vraie piété », défend le bonheur de la vie spirituelle contre tout 
soupçon formulé à l'encontre de la mystique. Celle-ci ne se caractérise nulle- 
ment par des dons extraordinaires, mais se vérifie au contraire dans une 
sanctification « ordinaire » et quotidienne de tout chrétien. 

Tersteegen cherche constamment l'équilibre entre deux stratégies. La pre- 
mière veut prévenir tout orgueil rationaliste par une intégration de l’expé- 
rience personnelle. La seconde évite tout débordement affectif, mettant au 
centre l'Écriture pour faire coupure par rapport à la pure subjectivité. Cette 
harmonie entre les différentes strates de la personnalité est à redécouvrir 
pour l'époque contemporaine. 

Waltraud VERLAGUET 
Fayence (Var) 
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Waltraud Verlaguet, L’ « éloignance ». La théologie de Mechthild de 
Magdebourg (XIII° siècle), Berne, Peter Lang, 2005. 


Heureuse initiative de Waltraud Verlaguet que d'offrir cette riche introduc- 
tion en français à Mechihild de Magdebourg et à sa pensée. || suffit de parcou- 
rir la longue bibliographie pour se rendre compte du vide francophone la 
concernant. (Précisons que W. V. a aussi proposé une nouvelle traduction de 
l'œuvre de Mechthild, La lumière fluente de la divinité — Grenoble, Jérôme 
Millon, 2001 -, la seule après celle de 1878 des moines de Solesmes.) 

l'ouvrage est une version remaniée d’une thèse de doctorat soutenue à la 
faculté de théologie protestante de Montpellier en 2003. Le lecteur franco- 
phone y découvre la place considérable que pourrait tenir cette béguine du 
XIII siècle dans une histoire de la théologie et de la mystique. 

W. V. nous propose, à travers un parcours historique et contextuel, des 
analyses sémantiques et des développements de théologie et de mystique 
comparées (notamment, entre autres, avec les victorins et les cisterciens), une 
approche de ce concept-clé dans la pensée de Mechthild, l’« éloignance ». 
Ce néologisme de W. V compose entre « éloignement » et« suivance ». 

W. V. nous propose de situer ici l'originalité principale de Mechthild : le 
sentiment de l'exil, du « dépaysement » (« ellende »), le « paradoxe de 
l'absence de Dieu assumée en tant que gage de sa présence, de l'éloignement 
comme gage de la suivance » (p.202). 

Entre les mystiques antécédentes et les sphères de la spiritualité cour- 
toise, l’œuvre de Mechthild, béguine encadrée par la cure d'âme notamment 
dominicaine, nous est montrée dans la perspective d’un cheminement évolutif 
de plus en plus normé — mais en même temps, et sans doute n'est-ce pas sans 
lien, de plus en plus douloureux et original. Une originalité qui se traduit dans 
ce terme d’« éloignance » par où l'influence de Mechihild a pu être significa- 
tive jusque sur la mystique de ce grand dominicain ultérieur, Maître Eckhart. 
Où la prise en main dominicaine des béguines a peut-être montré les limites 
de ses effets normatifs. 


Roland POUPIN 
Antibes 


Élian Cuvillier. (éd.), Sola fide. Mélanges offerts à Jean Ansaldi, Genève, 
Labor & Fides, 2004, 280 pages. 


Faute d'être spécialiste dans chacune des disciplines qui constituent habi- 
” tuellement un ouvrage collectif publié en hommage à un auteur, je me borne- 
rai ici à recenser des contributions ayant trait explicitement à l'articulation de 
la théorie psychanalytique, de la théologie et de l'éthique. 
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Trois auteurs se situent dans le sillage du travail de Jean Ansaldi auquel 
sont dédiés ces mélanges intitulés Sola fide. 

Éric Fuchs, Jean-Daniel Causse et Pierre Bühler se mesurent, chacun à sa 
façon, à la doctrine psychanalytique soit pour en tirer un élément et le faire 
concorder avec la théologie (Fuchs), soit pour en utiliser la pertinence (Causse) 
ou pour en signifier les limites (Bühler). 

É. Fuchs récupère ainsi la notion freudienne de loi du désir pour souligner 
que « la tradition théologique l'avait [déjà] énoncé à sa manière »(p. 141). 
La contribution de J.-D. Causse est centrale au sens où l’auteur part de l’évé- 
nement pascal pour y pointer l'« ex-sistence » d'un sujet et« pour compren- 
dre la symbolique du tombeau vide comme signifiant une impossible capture 
de l'être profond du Christ » (p. 160). Mais tout bascule à la fin avec le 
retour d’un Dieu qui échappe à cette impossibilité en tant qu’il « nous connaît 
mieux que nous-mêmes » (p. 161). P Bühler essaie de dépasser les travaux de 
Freud concernant le mot d'esprit et l'humour en leur opposant ceux de 
J. Fourastié et d’A. Kcæstler. Cette opposition lui permet de conclure que, chez 
ces auteurs, l'humour possède une « fonction beaucoup plus constructive en 
matière d'éthique que ce n’est le cas chez Freud (p. 254). 

Les trois auteurs révèlent un souci commun de sauver la théologie et 
l'éthique instituées. C’est pourquoi ils réduisent— à leurinsu 2? —la psycha- 
nalyse à la fonction d’une servante porte-traîne. En recourant implicitement 
ou explicitement à Dieu comme ultime référence et en logeant la psychanalyse 
dans les magasins de l'anthropologie, ils évitent de prendre en compte la 
division du sujet et les questions qu’une telle division introduit dans le dis- 
cours institutionnel. 

Roland SUBLON 
Strasbourg 


Laurent Gagnebin et Raphaël Picon, Le Protestantisme. La foi insoumise, 
Paris, Champs Flammarion, 2005, 233 pages. ISBN 2-08-080082-5. 


Cet essai riche et original se situe dans la mouvance théologique du 
libéralisme. Mais la pensée libre et fidèle des deux auteurs embrasse en fait la 
totalité du protestantisme sous le dénominateur commun à tous les grands 
Réformateurs : « À Dieu seul la gloire ». Et si la foi est en sous-titre dite 
«insoumise », c'est aux Églises et à leurs dogmes, pour une soumission à 
Dieu seul et à sa Parole. Un chrétien, disait Luther dans son « Traité sur la 
liberté » (1520) « est un libre seigneur sur tout et n’est soumis à personne 
[...] ; un esclave asservi en tout et soumis à tous ». 

Le propos se déroule sous trois grands titres qui déclinent successivement 
l'essence du protestantisme, sa pratique et son style. Et puisque l'ouvrage est 
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celui de deux auteurs, voisins de pensée, on pourra parler d’une œuvre musi- 
cale pour deux pianos, un luthérien et un réformé, ou à quatre mains, celles de 
Luther et Calvin, celle de Karl Barth et de Paul Tillich. Nos auteurs n’ont pas 
peur de la difficulté et réussissent bien cette exécution difficile. La partition du 
protestantisme n'exclut heureusement pas l'harmonie du christianisme. La 
conclusion est en effet parfaitement œcuménique puisque même le catholi- 
cisme épanoui dans l’espace sacré de l'Église et le protestantisme structuré 
par la Parole dans le temps sont finalement « complémentaires » (p. 179). 
On fera deux remarques sur la forme puis le fond. D'abord pour constater 
que la libre richesse de l'exposé, souvent plus synchronique que diachroni- 
que, en rend la lecture parfois assez acrobatique, avec un certain nombre de 
« double croches » subtiles ! Ensuite, si on ne peut en rester à la complé- 
mentarité des parallèles, pourquoi ne pas essayer de s’accorder sur des points 
de docirines : ils sont peut être moins inconciliables qu’on ne le pense, et 
nous croyons que la promesse de l'unité chrétienne exclut certes les compro- 
missions, mais peut donner l'exemple de justes « compromis ». La foi insou- 
mise n'exclut pas « la soumission mutuelle ». 
Michel LEPLAY 
Paris 


Martin Luther, Les Quatre-Vingt- Quinze Thèses (1517). Dispute académi- 
que destinée à montrer la vertu des indulgences, introduction, traduction et 
notes par Matthieu Arnold, collection « Théologies », Oberlin, Strasbourg 
2004. €12. 


Avez-vous lu Luther 2 Luthériens où réformés, ou simplement désireux de 
mieux comprendre les lignes de force de la pensée occidentale des cinq 
derniers siècles, vous devriez le faire. Et— ce ne serait pas sot — commencer 
par le texte qui fut à l’origine de tout. 

« Si la présente édition pouvait bousculer quelques idées reçues et rassu- 
rer les consciences inquiètes sur l'actualité d’un protestantisme fidèle à l’ Évan- 
gile, elle aurait atteint son but. » (p. 7) l'ouvrage, dès son avant-propos, 
s'affiche comme militant, et ce n’est pas pour étonner de la part de Matthieu 
Arnold, bien connu des lecteurs de Foi & Vie. On ne peut que se réjouir 
qu'une nouvelle fois notre collègue, professeur d'histoire du christianisme - 
moderne et contemporain à la Faculté de théologie protestante de Stras- 
bourg, ait accepté de mener semblable entreprise engagée, avec toute la 
science et la conscience historique de l’auteur d'une magistrale « étude histo=" 

‘rique, littéraire et théologique » de La Correspondance de Luther (1996) et 
du co-éditeur des Œuvres de Luther dans la Bibliothèque de la Pléiade (seul 
let. l'est paru en 1999). , 
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Les 47 pages d'introduction à cette traduction qui en occupe quant à elle 
22, constitue pour un lecteur français intéressé mais non spécialiste le meilleur 
porche d'entrée à ces 95 thèses (souvent évoquées, rarement citées, et au 
fond bien méconnues dans leur contenu précis) et en conséquence à cette 
Réforme qu'elles ont- au moins symboliquement — inaugurée. Cette édition 
est ainsi doublement bienvenue. D'abord, elle permet à un public qu'on peut 
souhaiter le plus large possible, de prendre la mesure de la vanité des présen- 
tations actuelles du XV siècle religieux, réduit sous la plume de trop nom- 
breux historiens français à une « Réforme protestante » contrainte de jouer 
les seconds rôles et de s’effacer devant une « Réforme catholique » qui se 
serait déployée, elle, depuis les XIV® et XV: siècles?. Réaffirmons-le et protes- 
tons-en, la Réforme, d’où sont issues les protestantismes, a bel et bien été un 
événement fondateur de l'entrée dans la modernité et de l'élaboration de 
cette Europe des confessions et des nations qui n’en finit pas de finir. 

En second lieu, l'ouvrage invite aussi effectivement à prendre conscience 
qu'à l'échelle européenne les protestants ont aujourd’hui décidément encore 
bien des choses à dire, rappeler et faire comprendre à leurs concitoyens, et 
cela dans les domaines de la religion mais aussi de l'éthique, individuelle et 
économique, de la réflexion sur la société et de la politique. « La portée des 
Quatre-vingt-quinze thèses dépasse même le cadre des Églises », note ainsi 
M. Arnold à la fin de son introduction. « Nous vivons dans un monde obsédé 
par le souci du profit économique et de la rentabilité, marqué par l’individua- 
lisme, voire l’égoïsme, et qui aurait un urgent besoin que les hommes se 
réconcilient avec Dieu, avec eux-mêmes et avec leurs semblables. Dans ce 
contexte, le message de l'amour sans condition de Dieu, du salut gratuit et des 
œuvres de solidarité envers le prochain qui en découlent [ce qu'affirment les 
thèses de Luther, comme le souligne avec beaucoup d’à-propos l'introduction 
p. 24-25], ainsi que les paroles de pardon et de réconciliation de l'Évangile, 
nous semble conserver toute leur pertinence. »(p. 45) 

Alors, lisez Luther, et ses 95 thèses. Elles sont, vous l'aurez compris, 
parfaitement à votre portée | 

Thierry WANEGFFELEN 


Clermont-Ferrand 


2. Symptomatique, les deux chapitres traitant des phénomènes religieux dans une 
récente synthèse consacrée à la Renaissance en Europe (La Renaissance des années 
1470 aux années 1560, sous la direction de Jean-Pierre Poussou, SEDES, 2002), 
aux titres respectifs déjà fort éclairants : « Naissance du catholicisme moderne » ; 
« L'explosion religieuse dans l'Empire ».… 
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F-X. Amherdt, l'Herméneutique philosophique de Paul Ricœur et son im- 
portance pour l'exégèse biblique. En débat avec la New Yale Theology School, 
Paris et Saint-Maurice (CH), Cerf/Saint-Augustin, 2003, 871 pages. €32. 
ISBN 2-204-07592-2. 


Nous devons déjà à M. Amherdi la traduction et la présentation de treize 
textes anglais de Paul Ricœur, parus entre 1975 et 1995 et tous consacrés à la 
théorie de l'interprétation de la Bible, dans un volume intitulé L'herméneutique 
biblique (Cerf/St Augustin, 2001). À ce volume de traductions, désormais clas- 
sique, M. Amherdt avait joint une copieuse introduction, tirée des deux premiè- 
res parties de sa double thèse (l’une en philosophie, l’autre en théologie, pré- 
sentées devant l'Université de Fribourg en 1997 et 2001) : c'est le texte de ces 
deux thèses qui compose l'ouvrage recensé. Rendre compte d’une œuvre d’une 
telle longueur en si peu de mots est impossible. C’est pourquoi nous ne sau- 
rions ici qu'esquisser les grandes lignes de l’entreprise. 

L'objectif de l'ouvrage est ambitieux. Il s’agit tout d’abord d'offrir au lec- 
teur une présentation « panoramique » de l’herméneutique philosophique et 
biblique de Paul Ricœur, dispersée en une suite d’écrits d’une richesse consi- 
dérable, mais victime, selon l’auteur, d’une fragmentation. C'est en atteignant 
ce premier objectif que M. Amherdt se met en mesure d'atteindre le deuxième, 
qui est de discuter la lecture critique de Ricœur opérée par la New Yale 
Theology School, débat important, ignoré du public français, dont l'enjeu est 
la possibilité d’une application de l'herméneutique de Paul Ricœur aux textes 
bibliques. Ce débat est décisif également pour l’auteur, puisqu'il entend lui- 
même offrir un commentaire étendu des paragraphes que la Commission 
Biblique Pontificale avait consacrés à l’herméneutique du philosophe (c'est là 
le troisième objectif de l'ouvrage). 

Ces objectifs — soutenus par une connaissance sans défaut de l’œuvre de 
Ricœur et par la traduction des inédits déjà évoquée — indiquent assez l’am- 
pleur du travail effectué par l’auteur, qui maîtrise l'extraordinaire littérature 
secondaire consacrée à l’herméneutique de Ricœur sur ces deux versants, 
philosophique et biblique. Pourtant, à la lecture de l'ouvrage, une inquiétude 
se fait jour : le temps est-il déjà arrivé où l’herméneutique de Ricœur peut 
être récapitulée, synthétisée, de telle sorte qu’elle ne soit plus qu'une Somme 
herméneutique qu'il nous faudrait veiller à appliquer à l’Écriture 2 Ce serait 
oublier une des leçons essentielles de l’herméneutique de Paul Ricœur : il 
n'existe pas de savoir herméneutique, mais seulement une pratique hermé- 
. neutique, où s'affrontent les diverses interprétations. Ce qu’on appelle « l'her- 
méneutique de Ricœur » est l’œuvre d’un théoricien de l'interprétation qui n'a 
jamais renoncé à interpréter, ni renoncé à son statut de lecteur ; être fidèle pr 
cet immense lecteur, c'est peut-être se risquer à son tour à le lire, de manière 
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sans doute moins exhaustive qu'intensive, et témoigner de sa responsabilité 
de lecteur. 


Daniel FREY 
Strasbourg 


René Grasset, Le Partage du laïque et du religieux, Paris, Cariscript/Cedrus 
libani, 2005, 159 pages. €16. ISBN 2 87601 304 5. 


Vin nouveau dans de vieilles outres 2 Ÿ ressemble en tout cas l’argument 
à double tranchant qui nous est ici prodigué sur l’ambivalence du verbe, sinon 
sa foncière ambiguïté. Sans aller jusqu'à manipuler les mots, René Grasset 
manie le verbe avec l'adresse de quelqu'un qui, voulant s’y soumettre, n'y 
parvient qu’à la façon de Pyrrhus. Sous sa plume, décapante, d’un sens à 
l'autre, les mots passent du religieux au séculier et, à l'inverse, du séculier au 
religieux. Normal et même dans le droit fil de la tradition. Or, voulant estom- 
per l’équivocité de ces termes, Grasset tombe dans le piège inverse d'une 
univocité de façade : l’antonyme du religieux n’est plus le séculier mais le 
laïque, un terme dont l’usage est ici en complète rupture avec celui du tradi- 
tinnnel « laïc », lequel, grâce au couple qu'il forme avec« clerc », fait partie 
de la structure du religieux. Chez Grasset— comme le profane par rapport au 
sacré chez Éliade -, est laïque tout ce qui, ayant en vue le domaine public et 
devant ainsi échapper au religieux, en réduit le domaine au privé. Mais ce que 
Grasset ne veut pas savoir est qu'alors le laïque ne relève plus que du droit 
plus précisément, d’une loi désormais soustraite à l'autorité divine. 

M. Grasset est bien un iconoclaste, sauf qu'à défaut du religieux comme 
matrice du culturel, il se contente d'une laïcité née d’une mère porteuse ; il ne 
remarque pas l'absence de temple dans la nouvelle Jérusalem. Je ne dirai pas 
que c'est un iconoclaste manqué. Dieu est mort, l'homme est mort. Plus rien 
n’est sacré, et tout peut l'être. Que faire sinon prendre alors les mêmes et 
recommencer ? M. Grasset confond la bande Môbius avec le serpent qui se 
mord la queue, une ellipse et ses deux foyers avec un cercle vicieux. 

Et pourtant voici qu’en résulte un livre qui, s’il se méprend sur les atouts et 
les enjeux d’une tradition devenue inaudible, vous élargit l'horizon. Voici que 
cet horizon même n’est ici perçu qu'au travers du prisme de l’incarnation. Une 
perle, que ce chapitre où, par l'effet d'innovations langagières, l’image qui 
finit par nous saisir d’un Jésus laïque concrétise plus qu’elle n’éclipse celle, 
religieuse et même surannée, d'un Jésus qu'à force d’une piété flaccide on 
attribue à cette même tradition. 

Gabriel VAHANIAN 
Strasbourg 


124 


PARMI LES LIVRES 


Jean Lartigolle, Préhistoire de la foi chrétienne : de l'animisme à l’incar- 
nation, Paris, Cerf (« Initiations bibliques »), 2004, 192 pages. €24,. 


C'est au sous-titre qu’on reconnaît la veine du livre, à la fois traditionnel 
par son lexique et singulièrement intriguant, voire provocant, par sa rhéto- 
rique : il se lit comme une enquête. De l’animisme à l’incarnation, c'est 
« l’homme qui passe l’homme » tandis que, depuis le polythéisme de ses 
origines, son projet bascule vers un monothéisme des plus radical avec l’es- 
sor du judaïsme et du christianisme. Dieu n’est plus confiné dans les cieux, 
bien loin de tout ce qui touche tout être humain qui vient au monde. Jean 
Lartigolle reste prudent. Classique, sa description de ces deux approches de 
la religiosité est de beaucoup moins radicale que la distinction faite par d'autres 
entre les deux tendances de la religiosité dont l’une est de type sacral et, 
l’autre, de type utopique. Distinction à laquelle l’auteur n’est pas tout à fait 
insensible. Quelle qu’en soit la lecture, il confère toute religiosité à une seule 
et même base, à un fonds commun — l’animisme. Un animisme dont l’instruc- 
tion dans la conscience qu’en prennent les humains bifurque et s'investit, 
d’une part dans la réincarnation (vestigialité sacrale et fatalité) et de l’autre 
dans l’incarnation tout court (critique du sacré et règne de Dieu). Ni l’une ni 
l’autre de ces deux voies n’évacuent complètement l’animisme primordial. À 
l’animisme naturaliste qui persiste dans l’une correspond chez l’autre un Dieu 
qui « se mouille »— et non seulement avec l'incarnation proprement dite, 
mais déjà avec Adam et la création du monde. La transcendance de Dieu n'est 
plus, comme dans l’animisme, éclipsée par son immanence ; elle en est la 
condition. L'homme vient d'ailleurs que de l’homme. Il vient de Dieu. Du 
premier au second Adam s'instaure une histoire (s’il faut l'appeler ainsi), une 
perception du temps qui relève moins de la chronologie — de ce qui se compte — 
que de l’eschatologie, de l'ultime, de cela qui seul compte. « La transcendance 
la plus exigeante [est ainsi corrélée] avec l’immanence la plus osée. » Figure 
emblématique de cette alliance humano-divine, Jésus en incarne la symbolique 
tandis que ladite « histoire [y] est couronnée en Royaume de Dieu ». 


G.V. 


LE SERRE-LIVRES 


Pascal Geoffroy, La Fin de la catéchèse 2 Lyon, Éditions Olivétan, 2004. 
Il y a des mots que l’on n'aime pas. Le mot catéchèse est de ceux qui 


suscitent immédiatement une impression passéiste de l’enseignement, on le 
confond parfois avec de l’endoctrinement. Il n'empêche qu'il importe 
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aujourd’hui de réfléchir à la grande question de la transmission. Comment 
dire le sublime dans les mots d'aujourd'hui 2? 

Des « recettes » qui sont proposées certaines paraîftront gentiment désuè- 
tes. Malgré l'encouragement qu'y pourrait trouver quiconque assume encore la 
tâche de « référent » en matière de foi et de sa transmission, lui suffira-t-il de 
s'entendre dire qu'avant toute chose il est indispensable d'entrer en relation, 
d'accueillir, de recevoir et d’être reçu dans la vie de l’autre, petit ou grand ? 

Les citations qui accompagnent les chapitres trahissent une triple passion, 
par où fidélité, vérité et liberté se fertilisent mutuellement dans une quête qui, 
si elle consiste avant tout à éviter l’embrigadement doctrinal, ne peut occulter 
l'essentiel de la foi et donc de sa transmission, la prédication. 

Werner BURKI 
Paris 


Jean Laporte, Les Apocalypses et la formation des idées chrétiennes, Pa- 
ris, Cerf, 2005, 127 pages. 


Le titre est prometteur : on sait combien les courants apocalyptiques qui 
parcouraient le Bas Judaïsme ont marqué le christianisme primitif. 

La question a dominé la recherche spécialisée vers le début du XX° siècle. 
l'exégèse des textes du Nouveau Testament et particulièrement des Évangiles 
en a été profondément secouée : l'intérêt nouvellement porté à la littérature 
que nous appelons aujourd’hui intertestamentaire bouleversait la connais- 
sance que l’on avait traditionnellement du judaïsme dont la tendance phari- 
sienne était jusque-là presque uniquement prise en considération. 

Parmi les représentants les plus illustres de cette école d’historiens des 
religions, on peut citer en première ligne R.H. Charles qui publia dès 1899 
Eschatology. The Doctrine of a Future Life in Israel, Judaism and Christianity. 

On peut comprendre que la lecture de ce livre magistral (plusieurs fois 
réédité) ait encore aujourd’hui impressionné J. Laporte au point de le pousser 
à en proposer une adaptation personnelle dans l'ouvrage ici présenté. 

Mais depuis un siècle, l'histoire du Bas Judaïsme (et, partant, celle du 
christianisme primitif) a connu des enrichissements considérables : les dé- 
couvertes de Qoumran ont dévoilé tout un aspect du judaïsme que nous ne 
soupçonnions pas. l'attente eschatologique attestée par les manuscrits dits de 
la Mer Morte se colore de manière inattendue des certitudes d’une réalisation 
déjà commencée. 

Cet éclairage nouveau est encore accentué par des écrits juifs étranges 
(Hékalot) qui sont les témoins d’un mysticisme très élaboré. On les jugeait 
très tardifs, mais des échos s’en décèlent à Qoumran. 

Tout cela conduit à une réévaluation de l'univers religieux dans lequel est 
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né le christianisme primitif : on ne peut plus parler des influences exercées 
par le judaïsme, ses messianismes et ses eschatologies comme on le faisait 
il y a 100 ans. Même les textes bien connus des « apocalypses » juives et 
iudéo-chrétiennes bénéficient de cette lecture rajeunie. 

J. Laporte élève un monument au souvenir glorieux des pionniers : RH. 
Charles, F. Martin (sur Hénoch, 1906), E. Tisserand (sur l’Assomption d'Isaïe, 
1909), mais il ne daigne pas s’instruire auprès de tous ceux qui, depuis lors, 
ont patiemment labouré le champ de l’apocalyptique tant juive que chrétienne. 
Tout au plus consent-il à utiliser parfois les traductions de la Bible de la 
Pléiade, Écrits intertestamentaires (1987). Cela ne suffit pas à donner à son 
livre les qualités que l'on peut attendre d'un ouvrage de vulgarisation, genre qui 
n'acquiert ses lettres de noblesse qu'au prix d’une parfaite exigence scientifique. 

Pierre PRIGENT 
Strasbourg 


Éric Denimal, La Bible pour les Nuls, Paris, First Éditions, 2004, 378 
pages. ISBN 2-87691-800-5. 


Il fallait le faire. C’est fait, et ma foi, c'est bien fait. Théologien et journa- 
liste, l’auteur avait la double compétence nécessaire pour faire entrer la Bible 
dans cette collection à succès, à côté des manuels d'informatique, de manage- 
ment, de marketing, d'astrologie, de zen, de jardinage, d'anglais, de brico- 
lage, et j'en passe évidemment beaucoup. Les ingrédients essentiels y sont : 
c'est clair, maniable, écrit avec humour, assimilable et assez complet. La Bible 
est d'abord décryptée pour les débutants absolus, elle est ensuite décrite livre 
par livre, époque par époque, personnage par personnage, elle est mise en 
rapport avec la société et la culture contemporaines, elle est enfin réduite en 
séries de dix (des commandements qu’elle contient aux conseils pour la lire), 
et le digest est complété par les sites internet où l’on peut en savoir plus. 
Inutile d'entrer ici dans les détails, il s'agissait de procurer à chacun un accès 
facile à une source incontournable : on ne peut donc que souhaiter le succès 
de l’entreprise. 


Philippe de ROBERT 


VERBATIM 


Sœur Myriam, Vivre, tout simplement. Entretiens avec Jean-Marie Gobert, 
Lyon, Éditions Olivétan, 2005, 104 pages. € 12. 

J'étais dans le train. Un homme est assis à côté de moi. Je lis la Bible. Au 
bout d’une heure, cette personne me dit :« — Vous travaillez le dimanche ? » 
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Je lui réponds : « Non, je ne travaille pas ; je ressens cette lecture comme 
un repos. » Cet homme me parle avec beaucoup d'amitié du rôle des moines, 
des copistes, dans la transmission du texte biblique. De ces religieux qui 
travaillent des manuscrits, conservent des trésors. Puis, sans la moindre de- 
mande de ma part, il me dit : « Je suis protestant. » Moi, je croyais qu'il 
avait vu ma croix huguenote | Je lui dis : « Moi aussi, je suis protestante. » 
Et aussitôt, il s’est tu, ne m'a plus parlé. — Sr M. 


Daniel Bourguet, Un Chemin de liberté, l'’ascèse, Lyon, Éditions Olivétan, 
2004. 

Le lien profond entre le corps et l'âme dans la démarche ascétique du 
jeûne est fondamental. Oublier cela, oublier l’humiliation de l'âme dans le 
jeûne alimentaire, c’est dénaturer le jeûne et le reléguer au rang d’un simple 
régime. À l'inverse, ne pas jeôner pour demander pardon à Dieu, c'est peut- 
être penser que la vie spirituelle est déconnectée de la réalité du corps hu- 
main. C’est une sorte de docétisme qui exclut le corps de la vie spirituelle. 

Une autre fausse interprétation du jeûne me semble être de voir en lui une 
humiliation du corps. L'expression biblique le dit clairement : le jeûne est 
humiliation de l'âme. Ce n’est pas une brimade pour mortifier le corps. Le 
jeûne vise l'âme à travers le corps. Ne viser que le corps, c'est se tromper sur 
le sens du jeûne. — PB. 


Bertrand de Cazenove, Une Foi éprouvée, Lyon, Éditions Olivétan, 2005, 
79 pages. €11,50. 

[...] ces messages d'adieu de Jésus dans l’évangile selon Jean posent 
cette question que tout un chacun, croyant ou non, peut faire sienne, pour lui 
ou pour d'autres _: que devient la foi lorsque Dieu lui-même n’est plus présent 
comme avant, et qu'il s'est éloigné 2 Il ne suffit pas à Jean d'essayer de dire 
ce qu'est la foi, il entend montrer en quoi celle-ci reste pertinente après le 
départ du Christ. L'évangéliste cherche ainsi à dire à une communauté éprou- 
vée dans sa foi, dans les difficultés et les tensions de la vie chrétienne, con- 
frontée à des échecs successifs, que d’une certaine manière l’absent reste 
présent, que celui qui s'en est allé auprès du Père revient auprès des siens. Et 
qu'au fond la vie en abondance révélée et promise naguère reste une possibi- 
lité pour le lecteur de l'Evangile. — B.C. 
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